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Desde el punto de vista escolástico creemos indiscutible la 
trascendentalidad de la belleza. Decididamente el pulchrum debe 
entrar con todos los derechos en el cuerpo de esos relevantes 
conceptos que la filosofía llama propiedades trascendentales del 
ser. Lo mismo que el unum, el verum, el bonum, el aliquid. 


PULCHRUM ET ENS CONVERTUNTUR. 


Nuestra exposición se encamina a demostrar que el pulchrum 
tiene exactamente las mismas analogías, la misma definición 
paralela que la verdad y la bondad; que conviene al ser en cuan- 
to ser y, por lo tanto, a todo ser, y que posee proporcionalmen- 
te las mismas características y aplicaciones que cualquiera de 
los clásicos trascendentales de nuestra filosofía. 

La belleza habrá de consistir en una particular relación, no 
artificiosa, ni violenta, ni destilada de una torturada sutiliza- 
ción, sino una relación sencilla y espontánea entre el ser y nues- 
tras facultades; de tal manera que, si se prescinde de ella, queda 
incompleta la enumeración de las relaciones totales del ser; 
pues aunque nuestras facultades no sean más que dos, las ma- 
neras de relacionarse el ser con ellas son tres, y tres esencial- 
mente distintas. 

De ahí que el jalón de nuestro punto de partida es afirmar 
la mutua conversión del pulchrum con el ente y, por lo tanto, su 
trascendencia. 

Nos parece extraño que los autores no se hayan decidido a 
colocar la belleza entre el número de los trascendentales como 
si tuvieran reparo de profanar el quinteto tradicional que pre- 
“side la Metafísica escolástica. Hace ya muchos siglos que la 
belleza ha merecido el calificativo de trascendental, pero de ma- 
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nera impropia. Unas veces se la denomina así queriendo sig- 
nificar su importancia, como si decimos que tal cosa es de un 
valor trascendental; otras veces porque del análisis de los he- 
chos se desprende que todo es bello o puede serlo, como todo es 
bueno y verdadero o puede serlo; otras, por último, se la llama 
trascendental en el significado estricto; pero, o sólo se la llama 
y no se la coloca entre ellos, o si se la coloca, es a base de unas 
razones de puro análisis o de explicación de sabor predica- 
mental. 


CAUSAS DE ESTA INDECISIÓN. 


Y las causas de esta actitud indeterminada son muy comple- 
jas, pero creemos poder reducirlas a dos principales, que son: 
primera, el planteamiento impreciso de la cuestión; y segunda, 
el haber querido convertir en sistemáticos tratadistas de la be- 
lleza metafísica a los grandes maestros de la filosofía cristiana, 
principalmente a San Agustín y Santo Tomás. 

Por lo que hace al primer factor, es evidente que todos los 
autores que se han ocupado de la belleza, tanto antiguos como 
modernos, se han planteado el asunto desde un punto de vista 
puramente predicamental (1) y, naturalmente, todas las razones 
que se alegan para hacer metafísica sobre lo bello arrancan del 
plano de los hechos, de lo concreto, de lo casuístico. Y por este 
camino, claro está, es imposible elevarse hasta la noción tras- 
cendental de la belleza. Un trascendental ha de determinarse a 
priori, es decir, por la propia necesidad que debe entrañar el 
concepto; ha de fijarse de arriba abajo, no de abajo arriba. Un 
trascendental no debe mendigar sus pruebas entre los singu- 
lares. 

La segunda causa o factor ha sido el hecho de que muchos 
autores clásicos que sólo y deliberadamente intentaron hacer 


(1) Sólo entre los contemporáneos encontraremos algún escritor que ha 
sabido romper esos moldes, como ya veremos. 
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filosofía predicamental sobre la belleza, han sido invocados casi 
siempre como sistematizadores de la metafísica de lo .bello, 
cuando en realidad puede decirse que, dado lo extenso de sus 
obras, sólo han pasado de corrida sobre estas cuestiones, sin 
pretender otorgarles categoría de trascendental. 

Sobre todo San Agustín y Santo Tomás, que son los autores 
más traídos para reforzar los problemas estéticos. En particu- 
lar San Agustín, en quien se ha querido ver escrita la última 
palabra metafísica de lo bello, siendo así que su estética es esen- 
cialmente analítica, y sólo de lejos se puede columbrar el matiz 
trascendental de sus inquisiciones. Basta ver la violencia que 
han de hacer los comentaristas del santo para producir reso- 
nancias metafísicas al comparar entre sí sus sentencias y ada- 
gios; y todo es porque su doctrina estética se fundamenta en la 
observación. Y allí termina casi siempre. 

Por eso vemos que para demostrar la trascendencia del pul- 
chrum con aportaciones agustinianas no se hace otra cosa que 
ir analizando empíricamente una multitud indefinida de seres 
(cosas inertes, plantas y animales), tales como las luces, los co- 
lores, el agua, la tierra, el oro, la noche estrellada, la luna, el 
claro firmamento, el olivo, el cuerpo, la sangre, los músculos, el 
león, el ciervo, el pavo, el gusano, la serpiente, la ceniza, la tem- 
pestad, etc., etc., haciendo resaltar que en toda esta gama hete- 
rogénea de existencias habrá belleza siempre a pesar de nuestra 
peculiar manera de apreciar y aun a costa de nuestro contrario 
sentir. 

Pero por este procedimiento es muy difícil y violento desta- 
car la trascendentalidad. Recuérdese como muestra concreta el 
famoso pasaje de los animales útiles, superfluos y nocivos (2), 
en que no pudiendo decidirse por la belleza y bondad de los no- 
civos, echa mano de un recurso sobrenatural, como esperando la 
confirmación para la otra vida. 

También es notable lo que ha sucedido con Santo Tomás, el 
otro gran maestro clásico de la Estética cristiana, aun cuando 


(2) De Genesi contra Mamicheos, lib. 1:, cap. XVI, ns. 25 y 26. 
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son muy fragmentarios sus textos sobre lo bello. Tampoco San- 
to Tomás sistematizó metafísicamente un tratado de la belleza. 
Y también le han atribuido muchos comentaristas estéticos lo 
que seguramente no intentó exponer. Creemos sinceramente que 
Santo Tomás no tuvo al pulchrum por trascendental en el sentido 
estricto de la palabra, ya que él se cansó de repetir que éstos eran 
cinco, y nunca les añadió el pulchrum. Puede deducirse de sus 
valiosísimas, pero contadas intervenciones en estas materias, la 
trascendencia de la belleza, pero en el sentido aludido anterior- 
mente; es decir, algo de sabor trascendental, un aspecto de él, 
como la armonía y el orden; o si se quiere, una perfección sim- 
pliciter simple, o algo ejemplarizado del ejemplar supremo, como 
la nobleza o la sabiduría. Mas nunca como un trascendental on- 
tológico equiparado en todos sus privilegios a la verdad o la 
bondad. De lo contrario, aparte de que pudo fijarlo expresamen- 
te, dándole un sexto lugar al hablar de las pasiones trascenden- 
tales del ente, cosa que no hizo, lo hubiera dado a entender pre- 
guntando en la Summa Theologica o en la Contra Gentes o en 
De Veritate, “utrum Deus sit pulchrum vel pulchritudo”, como 
hace con log demás. Para él vendría a ser una especie de cate- 
goría universalísima del bien, y por eso no pregunta por ella, 
como no pregunta “utrum sit nobilis vel sapiens”. 

Con todo, Santo Tomás da ciertos avances importantísimos 
fijando de tal manera sus posiciones, que habrán de quedar in- 
alterables al través de la evolución de la Estética; todo cuanto 
dirá Santo Tomás serán soportes permanentes que en un futuro 
podrán dar por básicos todos los filósofos, principalmente es- 
colásticos. Y al nosotros nos tocará sólo seguir el avance hasta 
completar en lo posible la conquista, dando por bueno todo lo 
dicho por el Angélico doctor. El será el que nos dejará pre- 
parada la materia y pondrá la palabra a flor de labio para dar 
de una vez la conclusión de que el pulchrum es trascendental. 
Pero Santo Tomás no intentará decirlo por entonces. Hasta la 
propia definición tomista de la belleza, tan meritísimamente 
ponderada por las escuelas, y de la cual nos ocuparemos luego, 
no es definición rigurosamente metafísica en sentido trascen- 
dental, ni mucho menos. Es en verdad la definición más per- 
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fecta que conocemos, y hasta podemos añadir, adelantando 
ideas, que ella contiene virtualmente casi toda la substancia 
metafísica de que debe nutrirse el tratado de la belleza, pero 
no deja de ser incompleta. Como todo lo referente a esta cues- 
tión tratada por Santo Tomás, es verdadero, pero algo incom- 
pleto e impreciso. Por la sencilla razón de que no intentó más 
y, aparte de darle al parecer poca importancia, el punto de vis- 
ta escogido fué un punto de vista puramente predicamental. 
Y en este sentido todo lo que intentó lo completó, mas nos dejó 
campo abierto y dilatado para que si algún día el Arte llegase 
a ser tan substancial en la vida humana que su ciencia, la Es- 
tética, hubiera de elevar su nivel, tuviéramos perfilados los 
primeros caminos, con las flechas indicadoras de direcciones 
aseguradas. Tal nos parece el papel que quiso desempeñar San- 
to Tomás en la ciencia estética. 


FLECHAS INDICADORAS. 


Hay una multitud de conceptos estéticos que giran en torno 
a la idea central, pero tan aproximados al constitutivo de la 
belleza, que casi siempre se toman por el mismo. Y se han sus- 
citado tales problemas alrededor de estos conceptos afines, que 
no hay ni ha habido acuerdo entre los autores desde el propio 
falso Areopagita, pasando por Santo Tomás, hasta los comen- 
taristas de nuestros días. 

Pero más bien podríamos decir que no tienen solución ni 
interesa que la tengan, por la sencilla razón de que, en reali- 
dad, ni son cuestiones, ni problemas filosóficos. 

Efectivamente, proyectado el problema estético predicamen- 
talmente, como se ha venido haciendo hasta ahora, nunca se 
podrá definir si la belleza consiste en la armonía, o en la in- 
tegridad, o en el orden, esplendor, proporción, unidad, varie- 
dad, claridad, simetría, número, etc., porque concretamente, 
físicamente, la belleza consiste esencialmente en todos esos 
conceptos y en todos sus sinónimos, de modo que ninguno es 
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exclusivamente esencial y todos son esenciales. Ahora bien, 
proyectado el problema metafísicamente, ya importará muy. 
poco o nada que la belleza tenga que definirse por esos con- 
ceptos ni, por lo tanto, buscar su constitutivo esencial en nin- 
guno de ellos. Pues ninguno de ellos pertenece al orden meta- 
físico. Y a la Metafísica no le inquietan dificultades predica- 
mentales o casuísticas que nada tienen que ver con sus prin- 
cipios y razones supremas. 

Del mismo modo, asuntos tales como “si la belleza es ob- 
jetiva o subjetiva”; “si es una verdadera especie de la bondad”; 
“el amor de la belleza”, que sugiere una mezcolanza o confu- 
sión con la bondad; al igual que “la quietud del apetito en la 
belleza”, de que habla Santo Tomás; “si es una categoría so- 
breañadida a las cosas”, como dicen algunos escolásticos; “si 
se precisa la variedad de elementos”; “la intervención necesa- 
ria de la sensibilidad o sentimiento para percibir la belleza”; 
“si es esencial la complacencia”; “el lugar que en las ciencias 
humanas corresponde al Arte”; “la discutida belleza del arte 
inmoral”; “la famosa cuestión de lo sublime y otros conceptos 
que constituyen los grados de lo bello”; “la belleza espiritual 
y material”, etc., etc. 

No es extraño que, descendidos los estéticos a un terreno 
puramente empírico-predicamental, no hayan podido alcanzar 
todas las visiones de conjunto. Es menester comenzar por la 
cumbre; y en la mano ya la última razón, fácil habrá de ser 
engranar entre sí todas las ramificaciones que de la cumbre 
metafísica descienden hacia los valles de lo casuístico. 

Sea, pues, nuestra tesis: 

La belleza es un verdadero trascendental, una propiedad del 
ser, que se distingue formalmente de todas las otras, aunque 
objetivamente sean una misma realidad. Y tomando las pala- 
bras de Santo Tomás, diremos: “aliguid exprimitur nomine pul- 


PS ado, , 4 És E 
; quod non exprimitur nomine entis”, nec veri, nec boni, 
etcétera. 
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EL VERDADERO PUNTO DE PARTIDA. 


De dos principales maneras puede estudiarse el constitutivo 
esencial de la belleza, como hemos consignado: Una, por vía 
predicamental; otra, por vía trascendental. Las dos son ma- 
neras metafísicas, pero metafísico no equivale a trascenden- 
taa) 

La gran diferencia entre una y otra está en que por la pri- 
mera se nos obliga a descender al terreno de los hechos, para 
espigar entre ellos sus razones. Porque como todo lo real (crea- 
do) es predicamental, la belleza predicamental ha de estudiarse 
siempre sobre el ente real; pues el ente real va, siempre y ne- 
cesariamente, vestido, concretado, determinado por sus predi- 
camentos. En él, por consiguiente, hay que ir a determinar las 
categorías reales de lo bello. Que podrán enseñarnos el consti- 
tutivo físico de la belleza real, nunca el constitutivo esencial 
de la belleza en cuanto belleza. 


(3) Hacemos esta advertencia porque muchos autores toman las palabras 
“metafísico” y “trascendental” indistintamente, y hay que anotar que entre tras- 
cendental y predicamental hay verdadera oposición, mientras que lo metafísico 
abarca (tamquam genus) lo trascendental y lo predicamental. Hay, pues, im- 
precisión cuando se habla del problema metafísico, del estudio metafísico, de la 
belleza. Pues la Metafísica tiene dos partes bien distintas y delineadas: la que 
estudia los trascendentales y la que estudia los predicamentos. Y estos últimos 
sólo son metafísicos en sentido restringido; es decir, en cuanto son los con- 
ceptos universales más próximiwos al trascendental, o en cuanto son los últimos 
conceptos o elementos en que puede descomponerse, al menos “per mentis con- 
siderationem”, el ente real creado. Téngase en cuenta que la Metafísica pro- 
piamente dicha estudia las cosas por sus altísimas causas .o razones absoluta- 
mente últimas. 

Por lo tanto, no es lo mismo el estudio metafísico de la belleza (que puede 
abarcar lo predicamental) que el estudio de la belleza metafísica (que es esen- 
cialmente trascendental). 

Sin que nos interese, pues, de momento discutir si la parte predicamental 
es o no verdadera y propia metafísica, siempre que se hable de belleza meta- 
física simpliciter, habrá de entenderse la trascendental. 
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La trascendental, en cambio, ha de determinarse por la pro- 
pia necesidad del concepto que ha de emanar a priori de la 
propia razón de entidad. Porque, como todo lo que conviene 
al ente en cuanto ente es trascendental, de ahí que el verda- 
dero y exclusivo camino para descubrir la trascendencia de la 
belleza no podrá ser el de los hechos, sino el que nos abra la 
propia razón de entidad. 

La filosofía clásica, al parecer, no ha intentado nunca tras- 
pasar los dinteles del fuero predicamental en lo tocante a la 
belleza; y, claro está, la noción alcanzada tampoco ha supera- 
do sus intenciones. 

Porque, ¿qué es buscar el constitutivo metafísico de una 
cosa? Es llegar a los últimos elementos en que puede descom- 
ponerse un ser “saltem per mentis considerationem”. Ahora 
bien, si partimos del supuesto de que la belleza es, digámoslo 
así, una entidad trascendental, no podemos encerrarnos en los 
medios predicamentales para descubrir sus últimos elementos 
o razones; todo lo más conseguiríamos unos últimos elementos 
físicos, pero que, por ser físicos, esconderían más allá unas 
razones supremas que la filosofía habría de intentar alcanzar. 

Por lo tanto, el punto de vista predicamental no puede in- 
teresar propiamente a la filosofía, porque es imposible llegar 
a descubrir desde él el constitutivo esencial, metafísico, ver- 
dadero de la belleza. Y no poseyendo la verdadera noción de la 
belleza en su última razón o altísima causa, es imposible dar 
solución satisfactoria a los múltiples problemas que desde hace 


muchos siglos vienen inquietando a los operarios del jardín de 
la belleza, y 


INSUFICIENCIA DE LA NOCIÓN PREDICAMENTAL, 


Si comenzamos escrutando las diversas definiciones que se 
han dado de la belleza, habremos de destacar en todas ellas el 
carácter analítico que las informa, a veces no expreso en la 
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forma, pero sí claro en el fondo. El lector puede ver algunas 
en la nota (4). 

Con todo, suelen ser presentadas como definiciones de la 
belleza metafísica o belleza en sí, porque ven que, analizando 
las cosas bellas, su definición cabe en todas partes y en todas 
_las cosas. Con lo cual se pone de manifiesto una vez más que 
la trascendentalidad de la belleza se impone por sí misma aun 
cuando sólo se la estudie desde el estrado de lo predicamental. 

Los conceptos a que antes hacíamos referencia, y que son 
los ingredientes imprecisos de las definiciones del pulchrum: or- 
den, esplendor, armonía, suavidad, proporción... son insuficien- 


IA * 


(4) “Splendor ordinis” (atribuida a San Agustín). 

“Splendor veri” (atribuida a Platón y a Plotino). 

“Unidad en la variedad” (Moisés Mendelsohn, Cousin). 

“Lucidus ordo” (Horacio). 

“Armonía viviente” (Milá y Fontanals). 

“Esplendor de la perfección” (Vallet), 

“Clara rerum perfectio quatenus vissa, placet, aut placere potest” (Farges). 

“Id quod admirationem et complacentiam in nobis excitat” (Marecellus 
AOS 

“Id quod in sui contemplatione intellectum defixum tenet animumque delec- 
tat” (ídem). 

“La conformidad de la cosa bella con el tipo de infinita hermosura existente 
en la naturaleza divina” (dada como definición metafísica por su autor, el 
P. Antonio González, O. P.). 

“Ipsa entitas rei splendens secundum ordinem suae naturae” (ídem). 

“Resplendentia formae super partes materiae proportionatas, vel super di- 
versas vires vel actiones” (Santo Tomás, De pulchro). 

“Id cujus ipsa aprehensio placet” (Santo Tomás). 

“El esplendor de la verdad y dei bien, que consta de varias partes o per- 
fecciones proporcionadas entre sí.” 

“Rei bonitas quatenus haec mente cognita delectat” (Kleutgen). 

“Una finalidad sin fin” (Kant). 

“Expresión de la Idea por la forma” (Hegel). 

“Expresión de la Idea por la materia” (Joufroy). 

“El infinito presentado como finito” (Schelling). 

“La relación del ser con nuestro sentimiento” (Eugenio Frutos). 

“Es la cualidad de una obra que, por la acertada coordinación de sus di- 
versas partes y de sus medios de acción, expresa y hace que se admire un tipo. 
ideal con el que se compara” (Mercier). 
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tes para expresar toda la verdad de lo bello. Con ellos nos que- 
damos en las ramas; de ningún modo logramos alcanzar el tron- 
co de la cuestión. Y como las ramas son hijas del tronco y no 
el tronco de las ramas, éstas han de radicar necesariamente en 
aquél, que es el que debe interesarnos. 

Y la insuficiencia de estos ingredientes categóricos del pul- 
chrwm queda demostrada por esta observación: Si combina- 
mos arbitrariamente unos con otros los conceptos dichos, cual- 
quier combinación resultante podrá servir de noción predica- 
mental de la belleza, con el mismo valor y derecho que el fa- 
moso “Splendor ordinis” atribuído a San Agustín. 

Pueden tomarse los conceptos siguientes: orden, esplendor, 
armonía, proporción, claridad, suavidad, número, unidad, va- 
riedad, integridad u otros equivalentes, los cuales, si les aña- 
dimos la complacencia como efecto, suelen ser los que combi- 
nan los autores. Vamos a suponer ahora que nosotros los sa- 
camos al azar de uno en uno, y los emparentamos de dos en dos 
o de tres en tres como vayan saliendo, haciendo las combina- 
ciones posibles; el resultado será un sinfín de definiciones de 
la belleza predicamental, de tanto valor cada una como la que 
pudiéramos asentar después de un ponderado análisis de tales 
ingredientes (5). 


(3) Si sacamos de dos en dos los conceptos escritos por separado, bastará 
poner uno en nominativo y otro en genitivo para obtener una buena defini- 
ción, El nominativo haría de género próximo y el genitivo de últinxa diferencia; 
v. gr., splendor ordimis; splendor armoniae; splendor unitatis; splendor varie- 
tatis, integritatis, proportionis, etc. O también: unitas armoniae; unitas o 
doris; unitas proportionis; varietatis, integritatis, claritatis, etc., etc. 

O de esta otra manera, uno en forma substantiva ERE con otro en 
e adjetiva; así, v. gr., ordo splendorosus; armonia splendorosa; unitas, 
integritas, varietas, splendorosa, etc., etc. 

Si los sacamos de tres en tres, bastará poner uno en nominativo, otro adje- 
tivo acompañándole, y un tercero en genitivo. V. gr.: ordo splendorosus armo- 
niae; ordo splendorosus varietatis, integritatis, unitatis, etc., etc. O también 
poniendo uno eh nominativo, otro en genitivo y un tercero adjetivado acom- 
pañando al genitivo. V. gr.: Ordo armoniae suavis; armonia clarae varieta- 
tis; unitas armonicae proportionis; unitas splendorosae varietatis, y otras mil. 

Es claro que no todos tienen la misma fuerza de combinación, pero es con 
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¿Qué quiere decir todo esto? Pues sencillamente que todos 
estos conceptos son sinónimos y que más que conceptos de suyo, 
son aspectos de la belleza; entre concepto y aspecto hay una 
gran diferencia: aspecto es algo parcial, algo facético, algo su- 
perficial, algo que se ve de una mirada (de aspicio), y la mirada 
siempre es una función parcial sobre el ser. Mientras que con- 
cepto es algo completo, es una manera total; una manera total, 
no de ver, sino de poseer al ente, aunque esta posesión sea sólo 
intencional; concepto (de concipio) es una función substancial 
que abarca todo el ser. 

Estos conceptos dichos vienen a ser, pues, aspectos del pul- 
chrum. Todos quedan comprendidos dentro del pulchrum (y 
del bonum) como diversas categorías en que la belleza se puede 
determinar. Son diversas maneras con que el pulchrum es con- 
cretado y representado en las cosas reales. Y por quedar com- 
prendido dentro de él, todos esos conceptos “exprimuntur no- 
mine pulchri (et boni) quod dicit armoniam, ordinem, propor- 
tionem, unitatem, etc., in quibus pulchrum (bonum) resolvitur 
et determinatur in rerum natura”. 

Y como el bien será requerido necesariamente para la be- 
lleza, y dice un refrán científico que “bonum ex integra causa, 
malum ex quocumque defectu”, tendremos que todos ellos se- 
rán necesarios para expresarla. Es decir, no siendo ninguno 
exclusivamente esencial, todos serán esenciales. De tal manera 
que si en una cosa que vamos a suponer bella falta alguno de 
estos ingredientes, ni habrá 'belleza, ni habrá ninguno de los 
otros conceptos; su conexión es necesaria, porque vienen a ex- 
presar, cada uno, parte de una misma realidad. Por eso donde 
está uno, están todos; y donde no están todos, no hay nin- 
guno. 


poca diferencia; así como de algún combinado resultaría un exceso de sino- 
nimia; v. gr., ordo armoniae, armonia ordinis; pero también es cierto que esto 
pasa más o menos con todos, y lo demuestra la misma definición agustiniana 
de “splendor ordinis”. Pues es evidente que donde hay orden, sólo por haberlo, 
ha de haber esplendor; y donde hay esplendor, sólo por haberlo, ha de haber 


necesariamente orden. 
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Por lo tanto, esos conceptos predicamentales, que sólo sir- 
ven para expresar con evidente inexactitud la noción de belle- 
za, son las verdaderas categorías de ella, que podrán ser cali- 
ficadas de universalísimas, pero categorías al fin, y nunca po- 
drán representar al ser en cuanto ser, sino sólo algunas de sus 
parcialidades concretas. Es igual que si pretendiéramos defi- 
nir al ente diciendo: es aquello que es tierra o cielo, aquello 
que es piedra o viviente, aquello que es cuerpo o inteligencia; 
con lo cual no diríamos falsedad, porque todas estas cosas son 
verdaderas determinaciones del ente; pero no quedarían com- 
prendidas todas las diferencias reales o conceptuales del ser; 
sería una contestación, imprecisa, inexacta, no sería propiamen- 
te filosófica, no sería metafísica. 

Ahora bien, el pulchrum es algo que expresa una totalidad; 
algo que penetra en todas las modalidades del ente; contiene, 
posee y representa a todo el ente; expresa con toda exactitud 
y precisión al ser en cuanto ser; y hasta el mismo Doctor An- 
gélico podrá decir que una cosa en tanto tiene de ser en cuanto 
tiene de bella (6). Es, por lo tanto, un verdadero concepto del 
ente; y si es un concepto propio del ente, ha de ser trascen- 
dental. Y siendo trascendental, no puede ser encerrada ni me- 
dida en toda su latitud por ninguna categoría. Luego hemos de 
buscar para la belleza una fórmula trascendental. 


UN ANTECEDENTE INDISCUTIBLE. 


Con el fin de que esta posición quede mejor reforzada con 
indiscutibles antecedentes, es oportuno demostrar que para lle- 
gar a la trascendentalidad del bonum nos pasa exactamente 


(6) “Quantum enim unumquodque habet de pulchritudine, tantum habet de 
esse.” (De Pulchro Opuscula, 2.* edit. Desclee, Romae, 1913, pág. 579). Como 
había dicho de la bondad: “In tantum aliquid est bonum in quantum est ens” 
(L, a V, art. 1.%). Y de la verdad: “Hoc modo est aliquid verum quo habet de 
esse” (Peri Hermenetas, lib. 1, lect. 13, $ 11). 


. 
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igual que en lo que acabamos de exponer para llegar a la tras- 
cendentalidad del pulchrum. Es decir, que por vías predica- 
mentales es también imposible determinar la trascendentalidad 
del bonum. Pero ofrece la particularidad, que va a sernos muy 
ventajosa, de que esta imposibilidad con respecto al bonum 
es universalmente reconocida. Queremos decir que las vías pre- 
dicamentales y trascendentales de la bondad son las mismas 
exactamente que las de la belleza (7). Veámoslo. 

La bondad tiene también sus conceptos categóricos, que vie- 
nen a ser aspectos diversos y, por lo tanto, parcialidades de él. 
Nadie, sin embargo, ha tenido la ocurrencia de decir que en 
ellos consista el bien trascendental. Porque como todo el mun- 
do reconoce que el bien trascendente se define por una relación 
de adecuación o adecuabilidad al apetito, no hay razón para 
preocuparse de descender a realidades positivas para confirmar 
la verdad de un concepto que se impone por su propia defini- 
ción y necesidad. 

Pero es más: aun en posesión de la descripción aristotélico- 
tomista del bien “id quod omnia appetunt”, que es de sabor es- 
trictamente predicamental, la filosofía no se inquieta para sa- 
ber en qué consiste el bien de las cosas concretas. Sabiendo que 
bueno es todo lo que es apetecido, no suele indagar más para 
saber las razones particulares de la apetibilidad, que serían las 
categorías particulares y características del bonum. 

Decimos que la definición “quod omnia appetunt” es predi- 
camental, porque detrás de ella se esconde una razón más alta. 
Pues podría preguntarse: ¿Por qué una cosa es apetecida? 
¿Cuál es la razón de que una cosa sea apetecida hic et nunc? 
Y la pregunta es rigurosamente legítima, porque en el terreno 
de los hechos unas cosas pueden ser apetecidas y otras no; y 
hasta una misma cosa puede ser apetecida por uno y no apete- 


(7) Y como decimos de la bondad podríamos añadir de la verdad; pero 
estudiaremos principalmiente la primera (con alguna alusión sólo a la verdad), 
porque casi todo nuestro estudio habrá de formiar una paralela con la bondad, 
por aquello de que objetivamente son una misma cosa. 
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cida por otro; como ser apetecida y no apetecida sucesivamen- 
te por el mismo sujeto. 

La respuesta puede darse de dos maneras: Primera, redu- 
ciendo la pregunta al trascendental; y así se dirá simplemente: 
una cosa es apetecida porque tiene capacidad, aptitud para ser 
apetecida. Segunda, por el análisis categórico de la cosa buena. 
Y en esta segunda respuesta es donde hay que anotar el para- 
lelismo perfecto que la bondad tiene con la belleza. 

Si insistimos preguntando: ¿por qué una cosa es apeteci- 
da?, y queremos un informe predicamental, habremos de res- 
ponder por las categorías de la bondad necesariamente. Y ¿cuá- 
les son esas categorías? Y se responde: Nunca han sido toma- 
das en serio por la Filosofía, menos por la Metafísica. (Que es 
decir que nadie se ha preocupado en rigurosa filosofía de in- 
dagar si la bondad concreta y real consiste en esto o en aquello; 
han respondido sencillamente que una cosa, es buena porque es 
apetecida, y es apetecida porque de hecho es apetecida. Que si 
de hecho no lo fuera, nadie la podría llamar realmente, predi- 
camentalmente buena (aunque la cosa conservara su bondad 
trascendental). 

Por lo tanto, es imposible dar con conceptos predicamenta- 
les una noción recta del bien trascendental. 

Adelantemos ahora una pequeña aplicación, y veremos que, 
habiendo de responder de la misma manera en la cuestión de 
la belleza, se ha venido respondiendo con predicamentos a una 
pregunta que no resistía una contestación predicamental: 

¿Por qué una cosa bella agrada? Podemos responder de dos 
maneras: Primera, reduciendo la pregunta al trascendental; 
y así nos expresaremos por la aptitud, por la capacidad (de la 
cual hablaremos en seguida). Segunda, por el análisis cate- 
górico de la cosa bella, Y si insistimos en preguntar: ¿Por qué 
una cosa bella agrada como tal?, habremos de responder nece- 
sariamente por las categorías de la belleza (las cuales nos ale- 
jan de su trascendentalidad). Y ¿cuáles son esas categorías ? 
Y en vez de responder, como para la bondad, diciendo que no 
interesan a la filosofía metafísica de lo bello, nos hemos pre- 
ocupado excesivamente en enumerarlas y ponderarlas, y en que- 
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rer decir que la belleza consiste en esto o en lo de más allá, 
cuando filosóficamente no debía preocuparnos, como no nos 
había preocupado en los asuntos de la bondad. 

Luego por el paralelismo con la bondad, se destaca con evi- 
dencia que es imposible por estas vías llegar a la noción ver- 
dadera de la belleza trascendental o metafísica. 

Pero sigamos aún la línea del bien. 

Hemos dicho que la filosofía no se preocupa de responder 
en qué consiste la bondad predicamental; sin embargo, ¿no se 
dice que la bondad consiste «en la perfección? Efectivamente; 
pero esta respuesta no sería predicamental, sino verdaderamen- 
te trascendental; por eso la filosofía se interesa en demostrar 
que la bondad fundamentalmente consiste en la perfección. Por 
lo tanto, esta respuesta de carácter trascendental no puede cua- 
drar a una pregunta sobre el constitutivo del bien concreto y 
predicamental. Porque perfección quiere decir acto; acto quiere 
decir ser (8); y el ser no es ninguna categoría ni ningún gé- 
nero; luego la importancia que tiene la perfección en orden al 
bien es porque en ella va a fundarse precisamente su tras- 
cendencia. 

Claro está que Santo Tomás se pregunta en varias ocasio- 
nes en qué consiste el bien predicamentalmente; y responde que 
consiste “in modo, specie et ordine” (9). Pero en esos lugares 
no intenta en realidad expresar las categorías constitutivas del 
bien empírico, sino que habiendo fijado que el bien consiste 
fundamentalmente en la perfección de las cosas, y la perfec- 
ción viene a ser la integridad total (“perfectum autem dicitur, 
cui nihil deest secundum modum suae perfectionis” (10); “per- 


. 


(8) “Unumquodque est appetibile secundum quod est perfectum... Intantum 
autem unumquodque est perfectum inquantum est in actu. Unde manifestum 
est quod in tantum est aliquid bonum, inquantum est ens” (I, q. V, art, 1.5. 
“Ommne ens, inguantum est ens, est in actu, et quodammodo perfectum; quia 
ommis actus perfectio quaedam est. Perfectum vero habet rationem appetibilis 
£t boni.” (Ib., art. 3:*) 

(0 TV at 5 ye De Vertates q. 21, art. 6. 

(AO EA os 
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fectum dicitur, quasi totaliter factum”) (11), viene a explicar 
que, en general, la perfección integral se determina, primero, 
por los principios constitutivos (modo) ; segundo, por la esencia 
resultante (especie); y tercero, por la acción que sigue a la 
esencia constituida (orden). Todo lo cual deja establecido, no 
como una cuestión vital de los estudios de la bondad, sino más 
bien motivado obligadamente por aquel texto de la Sabiduría: 
“Omnia in numero, pondere et mensura disposuisti” (12), cu- 
yos conceptos había hecho corresponder San Agustín al modo, 
especie y orden que comentamos (13). 

En realidad, las categorías constitutivas del bien real no 
pueden determinarse filosóficamente; en general, la bondad de 
cada cosa se ha de determinar en cada caso particular (14). 
Exactamente igual que con la belleza. Pero más adelante vere- 
mos cómo siendo idéntico el constitutivo fundamental de la 
belleza y de la bondad (pero distinto formalmente), la deter- 
minación concreta, empírica, predicamental de la belleza se 
hace necesariamente del mismo modo que para determinar la 
bondad. 

-Nótese que aun cuando en general no se pregunta filosófica- 
mente en qué consiste el bien concreto o qué categorías lo cons- 
tituyen, el comentario de Santo Tomás al antedicho texto de 
la Sabiduría (comentario motivado por la intervención previa 
de San Agustín) nos revela esta cosa importantísima: Que 
las categorías constitutivas de la belleza son las mismásimas 
que las categorías de la bondad. Es decir, que la belleza es ob- 
jetivamente lo mismo que la bondad; que fundamentalmente se 
basan en la misma cosa; que desde el punto de vista de la cosa 


(GU) Mr JOVE Ea ale 

(AENA, AA A 

(13) Numerus-species; pondus-ordo; mensura-modus. 

(14) Claro que aquí ocurre el hecho incuestionable de que hay cosas que 
ya de suyo son evidentemente buenas, comio la virtud, la ciencia, la vida, el 
alma, el entendimiento; y aun en el orden material, un jardín, una vivienda, etc. 


Pero esto es lo mismo que la belleza; también hay cosas evidentemente bellas, 
como más adelante se demostrará. 
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buena o bella, el término a quo de la belleza y de la bondad 
(pues ambas consisten en una relación) es exactamente el 
mismo. | 

Y aquí es donde la estética cristiana necesitó de Santo To- 
más para declarar de una vez para siempre que, aun cuando 
la bondad y la belleza se identifican en la realidad, son distintas 
conceptualmente. “Pulchrum est idem bono sola ratione diffe- 
rens” (15); Alibi: “Pulchrum et bonum in subjecto quidem sunt 
idem; quia super eamdem rem fundatur, scilicet super formam; 
et propter hoc bonum laudatur ut pulchrum; ser ratione diffe- 
runt” (16). Y con ello queda esclarecido ya lo que desde los 
griegos, pasando por el Areopagita, había permanecido tan con- 
fuso, o sea, la identificación formal de ambos conceptos tras- 
cendentales. 


IMPORTANCIA DE LAS APORTACIONES DE SANTO ToMmÁs. 


Hemos dicho más arriba que el Angélico no afirmará ex- 
presamente la trascendentalidad de la belleza; pero, en cambio, 
será él quien nos dejará de tal manera preparada la materia, 
que no habrá más que aproximar sus principios para que brote 
como una lógica, sencillísima y espontánea conclusión. 

Según parece, fué Santo Tomás el primero que señaló la 
diferencia entre la bondad y la belleza; diferencia que no po- 
día ser más que conceptual. El mismo Areopagita (en de Pul- 
chro) parece identificarlos formalmente. 

Las principales afirmaciones del santo son las siguientes: 

A) Que el bonum y el pulchrum, fundamentalmente, o sea 
en la realidad, son la misma cosa: “Pulchrum et bonum in sub- 
jecto quidem sunt idem; quia super eamdem rem fundan- 
tur” (17). 
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B) Que aunque sean lo mismo fundamentaliter, difieren 
formaliter, seu secundum rationem: “Pulchrum est idem bono 
sola ratione differens” (18). Alibi: “Pulchrum et bonum in sub- 
jecto «quidem sunt idem... sed ratione differunt” (19). 

C) Que si el bien se dice por orden a la facultad apetitiva, 
lo bello se dice por orden a la facultad cognoscitiva: “Bonum 
proprie respicit appetitum... Pulchrum autem respicit vim cog- 
noscitivam” (20). Alibi: ““Pulchrum addit supra bonum quem- 
dam ordinem ad vim cognoscitivam” (21). . 

D) Y que, por lo tanto, la definición del bonum y del pul- 
chrum, teniendo la: misma esencia objetiva, ha de determinarse 
por un diverso orden o diversa relación, es decir, una relación 
a la facultad respectiva. Así, bonum será “quod omnia appe- 
tunt” y pulchrum será “quae vissa placent” (22). 

E) Que siendo el bien y lo bello dos cosas que dan quietud 
o complacencia a sus correspondientes facultades, la han de dar 
necesariamente de diverso modo, porque de diverso modo obran 
el apetito (voluntad) y el entendimiento. Y así la quietud o 
complacencia del bien consistirá en su posesión. “Et ideo (bo- 
num) habet rationem finis; nam appetitus est quasi quidam 
motus ad rem” (23). “Cum enim bonum sit quod omnia appe- 
tunt, de ratione boni est quod in eo quietetur appetitus” (24). 
Y la quietud o complacencia, del pulchrum consistirá en la sola 
y exclusiva contemplación (ya que el apetito tiende a la pose- 
sión de la cosa y el entendimiento sólo a conocerla). “Ad ra- 
tionem pulchri pertinet quod in ejus aspectu seu cognitione 
quietetur appetitus” (25). 


(EN a ae als 

(OY A aa els cal al 

(20) Ib. 

(21) 1,2, q. 27, art. 1, ad 3. Por eso en cuanto a la belleza corporal nos 
dice muy bien que sólo a los sentidos contemplativos o cognoscitivos atribuímos 
el poder de captar la belleza. 

(22) La. V, art. 4 ad 1. 

(ZII oa ÍA 

(24) 1,2, q. 27, art ll ad 3: 

(25) Ib.—No entramos de momento a discutir (más adelante lo estudia- 
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F) Que una vez establecido el paralelismo trascendental 
entre lo bueno y lo bello, da por último su definición clásica. 
Que no será expresión de la esencia de la belleza, sino, sólo de- 
finición por los efectos, o sea, el modo peculiar de su compla- 
cencia, que en contraposición a la tendencia o posesión del ape- 
tito, consistirá en la sola contemplación o conocimiento. (In 
ejus aspectu seu cognitione, ut supra.) Así: “Pulchrum est id 
cujus ipsa apprehensio placet” (26). 

Como puede verse, Santo Tomás no dió la definición de la 
belleza trascendental en ningún lugar de sus obras, que nos- 
otros conozcamos. Pero de fijar todas esas proposiciones, a de- 
cir que la belleza es trascendental, no hay más que aproximar- 
las y compararlas entre sí para que brote necesariamente la 
conclusión. Algo así como el “ergo” en puntos suspensivos de 
los textos tradicionales. El mismo se adelanta diciendo: “Quan- 
tum enim unumquodque habet de pulchritudine, tantum habet 
de esse” (27). 

Con todo, nos parece incuestionable que Santo Tomás no 
dió importancia a su estudio de la belleza, ni le interesó pre- 
cisar como si se tratara de algo substancial para sus inquietu- 
des y preocupaciones. Es sólo la fuerza de su genio la que le 
hacía resaltar los relieves y contornos de las cosas, proyectan- 
do luz de precisión allí donde ponía su mirada. Tal sucedió con 
la belleza. Mas parece que él no intentó más. Pues consideran- 
do que salvo en el opúsculo De Pulchro, comentando al Areo- 
pagita (al parecer de autenticidad muy discutible) no inquiere 
ni una sola vez directamente de la belleza; cuando habla de 
ella es porque indirectamente ha rozado con alguna cuestión 


remos) si en realidad se da sólo complacencia del apetito o voluntad, y no del 
entendimiento, como apuntan ciertos autores. Para un peripatético creemos ele- 
mental decir que toda potencia tiene su apetito natural, que es la tendencia 
hacia su objeto; y, por lo tanto, si lo contrario causa displicencia, el alcance 
del propio objeto causa complacencia. 

(26) 1, q. V, art. 4, ad 1.—Como quiera que la belleza es algo espiritual 
(o racional), desde ahora sólo nombraremos la voluntad y el entendimiento, 
pues el apetito o conocimiento de que se habla aquí es el racional. 

(27) De Pulchro, ut supra cit. 
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más o menos afín y en donde se le ha motivado alguna alusión 
estética. Y siempre en la solución de las dificultades; en el cuer- 
po del artículo sólo alguna que otra transitoria expresión. 

Lo mismo se desprende por la manera de exponer estas 
ideas. Aunque sean magistrales sus sentencias sobre lo bello, 
no puede menos de notarse una cierta desgana o no excesivo 
interés en las palabras con que lo expresa: “... pulchrum addit 
supra bonum quemdam ordinem ad vim cognoscitivam.” Y si- 
gue: “Ita quod bonum dicatur id quod simpliciter complacet 
appetitui; pulchrum autem dicatur, etc.” (cit. ut supra). Las 
palabras quemdam ordinem, dicatur, etc., hacen adivinar que 
el santo Doctor no pretendió establecer toda la doctrina de la 
belleza ni agotar la materia, sino sólo señalar ciertos caminos. 
Y unas veces parece querer desentenderse del asunto, remitien- 
do con insistencia a sus tan traídas frases de que la belleza 
consiste en la claridad y debida proporción... (28) y otras viene 
a significar la poca importancia que le daba, como cuando de- 
cía, comentando a Aristóteles, esta frase desconcertante: la be- 
lleza consiste en la grandeza del cuerpo: “(Magnanimitas con- 
sistit in quadam magnitudine) sicut pulchritudo consistit in 
corpore magno. Unde illi qui sint parvi possunt dici formossi 
propter decentiam coloris et propter debitam commensuratio- 
nem membrorum, non tamen possunt dici pulchri propter mag- 
nitudinis defectum” (29). 

Todo lo cual anotamos, para advertir que si bien la defini- 
ción de lo bello legada por Santo Tomás es la más acabada que 
conocemos, con todo necesita de alguna adición, al menos im- 
plícita, en el contexto. Contando además que no es definición 
trascendental. , 

Mas de ella volveremos a ocuparnos oportunamente. 


Ahora entremos ya a ver la belleza desde su alcázar de tras- 
cendental. 


(28) 2, 2, q. 145, art. 2, c. y q. 180, art. 2, ad 3, etc. 
(29) Ethic. Lib. IV, lect, 8, n. 738, 
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EN BUSCA DE UNA FÓRMULA TRASCENDENTAL. 


Una vez asesorados por el Doctor Angélico de que el bonum 
y el pulchrum son idénticos objetivamente y distintos concep- 
tualmente, etc., vamos a sacar las consecuencias que brotan con 
toda naturalidad al comparar unas proposiciones con otras. 

Lo haremos en forma de argumentos. 

Argumento 1.—El bonum y el pulchrum in re son lo mismo 
e idéntico (30). Es así que la bondad consiste en la perfec- 
ción (31). Luego la belleza in re consiste en la perfección. 

Argumento 2.“—Si la belleza y la bondad se distinguen con- 
ceptualmente, ha de ser por un distinto término ad de relación. 
es así que se distinguen conceptualmente (32). Luego su deter- 
minación es por distinto término ad de relación. 

Argumento 3."—La bondad consiste en una relación de la 
cosa con la voluntad. Es así que la belleza no puede consistir 
en una relación de la cosa con la voluntad. Luego la belleza 
ha de consistir en una relación de la cosa con el entendimiento. 

El mismo tercer argumento en forma de dilema: Esta rela- 
ción sólo puede tener lugar, o en orden al entendimiento, o en 
orden a la voluntad. Es así que la belleza no puede determinar- 
se por un orden a la voluntad (33). Luego la belleza ha de deter- 
minarse por un orden al entendimiento. 

Argumento /.”—Es así que la belleza in re es perfección. 
Luego la belleza será la perfección relacionada con el enten- 
dimiento. 

Conclusión general.—La perfección, que dice orden a la vo- 
luntad formando la bondad, es la mismísima perfección, idén- 


(SL ocscit. 

(31) “Ratio boni in hoc consistit, quod sit aliquid appetibile... Est autem 
unumquodque appetibile secundum quod est perfectum” (L, q. 5, art. 1, c). 
“Bonum dicit rationem perfecti, quod est appetibile... Unde id quod est ultimo 
perfectum, dicitur bonum simpliciter” (ib. ad 1). 

(32 Loc Elí: 

(383) Loc cit 
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tica perfección, que dice orden al entendimiento formando la 
belleza. 

Y aquí está la esencia trascendental o metafísica de la be- 
lleza. Y de aquí ha de salir la verdadera y adecuada definición. 
Como en la bondad y la verdad. 

Y luego ya se podrá inquirir: ¿Cuándo se establece de he- 
cho, en concreto, esta relación? Y diremos: Lo mismo que para 
la bondad; cuando agrada y nada más, como cuando apetece. 
Y ¿cuándo se reconoce la cosa bella? Lo mismo que cuando se 
reconoce la bondad. 


Y SE DESTACA EL VERDADERO TRASCENDENTAL: “EL PULCHRUM”. 


Lo objetivo del bonum y lo objetivo del pulchrum son una 
idéntica cosa. Y esta idéntica cosa tiene dos relaciones: una a 
la voluntad y otra al entendimiento. La voluntad y el enten- 
dimiento determinan, pues, sobre un idéntico objeto, el bonum 
y el pulchrum. Esto vienen a ser palabras de Santo Tomás. 

Pero ahora cabe preguntar: ¿Puede el objeto de la volun- 
tad ser también objeto del entendimiento? Es decir, ¿aquello 
que in re constituye el objeto directo de la voluntad (y que se 
llama perfección) puede ser también objeto directo del enten- 
dimiento ? : 

Y entonces se impone esta otra pregunta: ¿La relación po- 
sible del ente con las facultades del alma no es doble, sino 
necesariamente triple? 

Por último: ¿Esta relación constituirá un verdadero tras- 
cendental, lo mismo que la relación de lo verdadero y lo bueno? 

Vayamos por partes. 


Primera pregunta.—A la primera pregunta de si aquello que 
constituye in re el objeto directo de la voluntad puede ser tam- 
bién objeto directo del entendimiento, no hay dificultad ninguna. 
En primer lugar, porque el entendimiento conoce o puede co- 
nocer todas las cosas; el ens commune, prescindiendo de toda 
diferencia, nos dirá Santo Tomás, es objeto propio del enten- 
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dimiento. Por lo tanto, cualquier cosa que en alguna manera 
tenga ser es objeto propio para ser conocido por el entendi- 
miento (34). 

En segundo lugar, y a esto apunta principalmente la inten- 
ción de la pregunta, el objeto fundamental, in re, de la voluntad, 
lo que constituye el punto de partida, el término a quo, de la 
relación con la voluntad para formar el bien, el bonum funda- 
mentaliter, la perfección, no es objeto acaparado exclusivamen- 
te por la voluntad; es decir, no se puede llamar objeto propio 
de la voluntad hasta que la voluntad lo haya hecho suyo in 
actu; hasta que se haya establecido in actu la relación de la 
perfección (bonum fundamentaliter) con la voluntad (relación 
in actu = bonum formale) ; sólo es propio de la voluntad cuan- 
do ella se lo apropia. Pero adviértase que cuando decimos que 
el objeto de la belleza es el mismo objeto que el de la voluntad, 
no queremos decir el objeto de la voluntad reduplicative ut ob- 
jectum voluntatis, sino ut objectum fundamentale, ut objectum 
a quo. A la perfección le es indiferente de suyo el ser atendida 
por el entendimiento o el ser apetecida por la voluntad. La 
perfección objetivamente tiene su ser, más aún, es la plenitud 
del ser, y el hecho de que la voluntad se relacione con ella for- 
mando el bonum, no impide que el entendimiento se relacione 
también con ella formando el pulchrum. 

Todo lo cual queda más definido si fijamos nuestra atención 
en aquella sentencia luminosísima del Doctor Angélico, con que 
da la última diferencia entre la belleza y la bondad encerrando 
en conjunto maravilloso todas las proposiciones formuladas en 


(34) “Unumquodque autem inquantum habet de esse, intantum est cognosci- 
ble (Teqio, artrdc): 

“Quidquid continetur sub ente vel sub vero, quod aeque late patet ac ens, 
sub intellectum cadit vel objectum illius esse potest” (IL, q. 55, art. 1, nota 
ed. Marietti). 

“Cum dicitur quod ens non potest apprehendi sine ratione veri, hoc potest 
dupliciter intelligi: Uno modo... Alio modo, posset sic intelligi quod ens non 
posset apprehendi, nisi apprehendatur ratio veri. Et hoc falsum est... Non po- 
test intelligi” ens, quin ens sit intelligibile. Sed tamen potest intelligi ens, ita 
quod non intelligatur ejus intelligibilitas” (1. q. 16, art. 3, ad 3). 
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una de las páginas precedentes. Nos referimos a aquella frase 
que dice: “Bonum habet rationem finis... Pulchrum proprie per- 
tinet ad rationem causae formalis” (35). 

Efectivamente, ya había dicho el santo: “pulchrum et bo- 
num sunt idem quia super eamdem rem fundantur, scilicet su- 
per formam” (36). La forma, pues, es común a los dos. Ahora 
bien, hay dos clases de forma: substancial y accidental. La 
substancial da el ser (punto de partida para constituir la ver- 
dad). La accidental da sólo la perfección, que es la plenitud 
del ser: “Forma substantialis dat esse rei” (37). 

Mas es evidente que la forma sobre la cual se constituye 
el bien es la accidental; y como la forma de la belleza es la mis- 
ma, también la forma sobre la cual se fundamenta la belleza es 
la accidental (38). 

Ahora bien, la forma que constituye el bien o sobre la cual 
se constituye el bien, llama al movimiento del apetito (“nam 
appetitus est quidam motus ad rem” ib.). Y por eso tiene ra- 
zón de fin (de un movimiento-tendencia). Pero la forma del 
pulchrum sólo dice orden a la potencia cognoscitiva (“pulchra 
enim dicuntur quae vissa placent”) y por eso no traspasa los 
caracteres de causa formal, porque sólo informa, (“Et quia cog- 
nitio fit per assimilationem, assimilitudo autem respicit for- 
mam; pulchrum proprie pertinet ad rationem causae forma- 
lis”) (39). 


(SIA ac aa 

(S6)Mlockcit 

(37) Metaphy. Lib. 2, lect. 3, n. 320.—I, q. 76, art. 1, c.—III, q. 13, art. a 

(38) Téngase en cuenta que a pesar de la nomenclatura con que se desig- 
nan las formas (substancial y accidental), los accidentes constitutivos de la 
perfección de las cosas, los actos superadditos que dice Santo Tomás (1, q. V, - 
art. 1, ad 1) son los accidentes contrapuestos a esencia, no ¡a substancia. Lo 
cual quiere decir que son accidentes predicables, no predicamentales. Por algo 
pretendemos liberar al pulchrum del ambiente predicamental en que está me- 
tido y al cual no puede pertenecer si no es de modo plástico y concreto. “Forma 
accidentalis illa est quae supervenit rei jam in suo esse substantiali constitutae, 
ipsique tribuit aliquid esse secundarium” (1, q. 66, art. 1, nota ed, Mar.). 

(39) Claro está que en cierto modo el objeto de toda potencia tiene razón 
de fin, pues toda potencia tiene su apetito natural. Por eso Santo Tomás dice 


METAFÍSICA DE LA BELLEZA 559 


Fonclusión.—La perfección del ser, en línea apetitiva for- 
ma la bondad; la misma perfección en línea entitativa dice or- 
den al entendimiento, formando la belleza. 


Segunda pregunta.—De lo dicho nos sale por extensión la 
respuesta a la segunda pregunta, que era: ¿La relación posi- 
ble del ente con las facultades'del alma no es doble, sino tr:ple 
necesariamente? 

Aparte de las otras dos propiedades del ser (unum y ali- 
quid), que con el substantivo ens forman tres trascendentales, 
hay que destacar tres relaciones del ens con nuestras facul- 
tades: una con la voluntad; dos con el entendimiento. La pri- 
mera forma el bonum, las del entendimiento forman, una el 
verum y otra el pulchrum. Veamos estas dos últimas. 


muchas veces que la verdad es el bien del entendimiento, como la bondad es la 
verdad de la voluntad. 

+« “Appetitus naturalis est inclinatio cujuslibet rei in aliquid ex natura sua. 
Unde naturali appetitu quaelibet potentia desiderat sibi conveniens” (1, q. 78, 
a lacio): 

“Unaquaeque potentia appetit objectum sibi conveniens nmaturali appetitu” 
MARS ados): 

“Verum est quoddam bonum, et bonum est quoddam verum. Et ideo quae 
sunt voluntatis, cadunt sub intellectu; et quae sunt intellectus cadunt sub volun- 
tate” (IL, q. 87, art. 4, ad 1). 

“Intellectus et voluntas suis actibus invicem se includunt; quia intellectus 
intelligit voluntatem velle, et voluntas vult intellectum intelligere. Et simili ra- 
tione bonum continetur sub vero, inguantum est quoddam verum intellectum; 
et verum continetur sub bono inquantum est quoddam bonum desideratum” 
Mig sz art dad 1) 

“Verum ipsius boni rationem, significat; unde et bonum quoddam verum est. 
Sed rursus et ipsum verum est quoddam bonum...” (IL, q. 82, art. 3, ad 1). 

“Verum est bonum intellectus” (2, 2, q. 1, art. 3, ad 1) y (Eth. 139). “Etenim 
quia verum est objectum intellectus, et objectum cujusque facultatis est ejus 
perfectio et bonum; ideo dicitur quod verum sit bonum intellectus” (Peri Her- 
meneias. Lib. I, Lect. 3, n. 7, comment.). 

Y en este sentido, también el pulchrum es con toda propiedad un bien del 
entendimiento. Y aquí está precisamente la razón de por qué el pulchrum causa 
complacencia; mas no existe predicamentalmente, empíricamente, el pulchrum 
si mo hay complacencia, como no existe el bien predicalmente si no hay agrado. 
Como más adelante se demostrará en el texto. 
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El objeto propio del entendimiento es el ens o el verum in 
communi (40). 

Ahora bien, el verum se dice propiamente por orden al ser 
simpliciter o esencia de las cosas; a diferencia del bien, que se 
dice por orden a la perfección (41). 

Luego hay una diferencia marcada y definida entre el ens 
simpliciter del entendimiento formando la verdad, o el ens se- 
cundum quid o la perfección, formando el bien. Es así que en 
palabras de Santo Tomás la belleza no se forma del ens sim- 
pliciter, sino del ens secundum quid o perfección, que es el 
mismo que para formarse el bien. 

Luego (si el verum es del ens simpliciter) el ens secundum 
quid o perfección (“secundum quod est aliguo modo perfec- 
tum”, ut supra) no puede formar propiamente el verum, Mas 
como por otra parte, afirma Santo Tomás, el pulchruwm dice 
orden al entendimiento. Luego tenemos dos órdenes distintos 
al entendimiento; dos relaciones perfectamente delineadas, es- 
pecíficas, distintas, necesarias. Así : y 


ESENCIA (quod quid est; ens simplici- 


A a O = VERDAD Ve, al Entendi- 
ACCIDENTE (actos superáditos; ens sec. ._ miento. 
quid; perfección) ......... — BELLEZA .** 


Conclusión.—Luego las relaciones posibles del ser con las 
facultades del alma no son dos, sino necesariamente tres. 


Tercera pregunta.—Nos queda la tercera pregunta, cuya 
demostración afirmativa va a inundar de evidencia la cues- 
tión: Esta relación de la perfección al entendimiento, ¿consti- 
tuye un verdadero, estricto, propio, trascendental, exactamen- 


(40) Hablamos del entendimiento en general, incluyendo el angélico y el 
divino. “Objectum intellectus est ens vel verum in communi” Mario) 
“Ens et verum universale est objectum intellectus” (1, AA ES Mz 

(41) “Verum respicit ipsum esse simpliciter et immediate; ratio autem boni 
consequitur esse secundum quod est aliquo modo perfectum” (IT, q. 16, art. 4, c). 
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te lo mismo que la relación que constituye la verdad y la 
bondad ? 

Es decir: ¿Esta relación de la plenitud del ser hacia el en- 
tendimiento, que llamamos belleza, es un trascendental ? 

Responderemos con dos principales argumentos: 

Primero.—El bonum es trascendental; el pulchrum es lo 
mismo objetivamente que el bonum; luego el pulchrum es tras- 
cendental. k 

Es así que el bonum es trascendental por lo que tiene de 
objetivo, no por lo que tiene de relativo al apetito. (Es así que 
el pulchrum es idéntico objetivamente al bonum). Luego el 
pulchrum es trascendental, lo mismo que el bien, no por lo que 
tiene de relativo al entendimiento, sino por lo que tiene de ob- 
jetivo. 

Es claro y elemental que el bien es trascendental, no por lo 
que tiene de relativo, que es siempre un hecho, un caso, una 
actual apetición (y por eso es predicamental o categórico), sino 
por lo que tiene de objetivo, que es un poder relacionarse, un 
. derecho, una posible apetición, una aptitud, o una apetibilidad. 
Pues no todos los seres perfectos (objetivamente buenos) lla- 
man la apetición actual de la voluntad; en muchos casos los 
seres buenos no son apetecidos. Luego la trascendentalidad le 
viene al bien por lo que tiene de objetivo. 

Ahora bien, la belleza es objetivamente igual que la bon- 
dad. Luego como ella es trascendental. 

Insistamos brevemente: La belleza consiste objetivamente 
en la perfección o plenitud del ser, como en la bondad (42). Y 
objetivamente todas las cosas pueden ser relacionadas con el 
entendimiento por lo que tienen de perfectas; pero de hecho 
no lo están. Y se dan frecuentísimos casos (y eso de una vul- 
garidad aplastante) de muchas cosas perfectas, objetivamente 


(42) Por eso el bonum, definido por la potencia que apetece, y el pulchrum, 
definido por la potencia que se complace, no son trascendentales; y hay que 
advertir que la definición predicamental más perfecta de la belleza es la de 
Santo Tomás, sencillamente: porque dió una definición paralela a la del bien: 
“quae vissa placent”, “quod omnia appetunt”. 
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bellas, que no son reconocidas como tales; que de hecho no 
complacen al entendimiento; y, por lo tanto, no las capta, no 
las percibe como bellas. 

Es decir, que tanto el bien como lo bello existen en sí tal 
como son; pero predicamentalmente hay muchos bienes que no 
son apetecidos y muchos males que lo son; como hay muchas 
cosas perfectas (objetivamente bellas) que no son aprehendi- 
das como tales por el entendimiento y por eso no complacen:; 
y muchas cosas deformes que lo son. 

Por consiguiente, así como el bien y el mal se determinan 
en concreto por su aspecto relativo a la voluntad, así el pul- 
chrum y el deforme se determinan en concreto por su aspecto 
relativo al entendimiento. Su trascendentalidad, pues, es por lo 
que tienen de objetivos. 

Segundo argumento (consecuencia del anterior).—Por la no- 
ción de trascendental. Trascendentales son aquellos predicados 
que al menos de alguna manera convienen a todos y a cada uno 
de los seres y se conciben como siguiendo inmediatamente al 
ente: 

Ahora bien, hemos dicho que la belleza se funda en la per- 
fección, como la bondad. Y como la perfección existe en todos 
los seres, pues no hay ni un solo ser que de algún modo no sea 
perfecto. Luego la belleza es trascendental. Es el mismísimo 
argumento que demuestra la trascendentalidad de la bondad. 
Por lo cual no hace falta aducir testimonios del Angélico, ya 
que se trata de principios elementales. 

De esta manera, pues, la belleza no es una categoría real- 
mente diferencial, como la substancia o la cualidad. La belle- 
za no determina al ente en alguna naturaleza ni genérica ni es- 
pecífica, No hay un solo ente que no sea bello, porque no hay 
un solo ente que no tenga perfección. Bien sea el ente en el 
cual la perfección se identifica con su esencia, bien sea cual- 
quier ente de los creados, en todos los cuales encontraremos 
esencia y perfección de esencia, ser simpliciter y ser secundum 
quid: el ser simpliciter, que dirá orden al entendimiento sur- 
giendo la verdad; el ser secundum guid, que dirá orden a la vo- 
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luntad formando la bondad, y el mismo ser secundum. quid, 
que dirá orden al propio entendimiento brotando la belleza. 

El pulchrum no añadirá nada al ente, sino una pura rela- 
ción universalísima de su perfección al entendimiento. Y lo 
que Santo Tomás dice de la bondad a este respecto se dice exac- 
tamente de la belleza, para demostrar su trascendencia. Permí- 
taseme la transcripción así: “Substantia, quantitas et qualitas, 
et ea quae sub eis continentur, contrahunt ens applicando ens 
ad aliquam quidditatem, seu naturam. Sic autem bonum (pul- 
chrum) non addit aliquid super ens, sed rationem tantum appe- 
tibilis et perfectionis (sed rationem tantum adaequabilis per- 
fectionis intellectui cum complacentia) (43) quod convenit ¡psi 
esse, in quacumque natura sit. Unde bonum (pulchrum) non 
contrahit ens” (44). 


Si alguien dijera que el ser perfecto de una cosa, no es todo 
el ser, pues la perfección sólo expresa lo accidental y, por lo 
tanto, no abarcando todo el ser no es trascendental... Respon- 
deremos diciendo que, en primer lugar, es exactamente el mis- 
mo caso que el del bien, pues también el bonum mira sólo la 
perfección. Es el propio Santo Tomás quien nos dice en su tan 
traído artículo de la Summa (45): Una cosa se llama ens sim- 
pliciter por su ser substancial, y bonum simpliciter por sus últi- 
mas perfecciones. Y viceversa: una cosa se llama ens secundum 
quid por sus últimas perfecciones o perfecciones accidentales 
(actus superadditi); y se dice bonum secundum quid por su ser 
substancial o esencial. Así, pues, para Santo Tomás, sólo la per- 
fección, sólo la plenitud de entidad, sólo el ser accidental o actos 
sobreañadidos al ser constituyen el objeto de la bondad; y es 
un trascendental. Luego cuando esa perfección, plenitud de 


(43) Ya diremos más adelante que el ser apetecida una cosa es la señal 
del bien predicamental, y el causar complacencia es la señal de lo bello pre- 
dicamental. : 

(44) 1, q. V, art. 3, ad 1). 

(CO TE al Y O 1 al de 
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ser, etc., se pone en relación con el entendimiento, formando la 
belleza, existe también un trascendental. 

En segundo lugar, adviértase que si una propiedad trascen- 
dental cualquiera fuera expresión total del ente, sería sinónimo 
de ente y, por lo tanto, dejaría de ser propiamente un trascen- 
dental. 

Pero, además, cuando se dice que la bondad y la belleza 
consisten fundamentalmente en la perfección, no quiere decir 
que amemos o contemplemos placenteramente la perfección 
abstraída y aislada de las cosas sin las cosas, sino las cosas 
perfectas en cuanto perfectas; que la razón de amarlas y de 
agradarnos como bellas es por, lo que tienen de perfección, por 
lo que tienen de plenitud, por lo que tienen de acabadas. Y esto 
no es lo mismo que la perfección aislada de la cosa. No ten- 
dría sentido. 


Cabría tal vez insinuar la siguiente observación como apa- 
rente reparo a cuanto venimos diciendo: ¿No podría decirse 
que la perfección, que viene a ser el ens accidentale (que veni- 
mos demostrando ser el objeto del pulchrum) es sencillamente 
el verum accidentale y, por lo tanto, nada de pulchrum? 

Esta observación carece totalmente de precisión metafísica. 
Sin embargo, sea nuestra respuesta que “de nominibus non est 
curandum”. Si se le quiere llamar verum accidentale, no hay 
inconveniente; pero el verum accidentale no es “verum verda- 
dero”, propio y per se, que es del ser substancial, sino per 
accidens; y siempre se ha dicho en Metafísica que también la 
bondad es un verum per accidens, al igual que el verum es 
bonum per accidens también. (“Verum ipsius boni rationem 
significat; unde et bonum quoddam verum est. Sed rursus et 
ipsum verum est quoddam bonum”) (46). Del mismo modo el 
pulchrum es| un verum per accidems, pero por eso mismo es 
pulchrum per se, o substancial; como el bonum, repite Santo 
Tomás, aun consistiendo en lo accidental del ser, se dice bonum 
substantiale y ens o verum accidentale. 


HO Sa anto adi 
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Lo cual nos explica satisfactoriamente la idea de que la 
belleza es un combinado de la verdad con la bondad, como tan- 
tas veces se dice. Ciertamente, con lo dicho hasta aquí no se 
precisa mucha dialéctica para esclarecerlo. La belleza tiene 
algo de la verdad y algo de la bondad; está emparentada con 
las dos, siendo un intermedio que participa de lo objetivo de la 
una y de lo subjetivo de la otra. Entronca con la bondad por 
fundarse como ella en la perfección, e invade los reales de la 
verdad por decir como ella un orden al entendimiento. Y el 
más celoso metafísico no tendría inconveniente en admitir que 
la belleza se llamara “Bondad verdadera”, significando a la bon- 
dad encarrilada por vías contemplativas. 


DEFINICIÓN METAFÍSICA DE LA BELLEZA COMO TRASCENDENTAL (47). 


La definición de la belleza como adecuación se destaca y se 
nos impone por sí misma. 

Hemos visto hasta ahora que la belleza, como la bondad y 
la verdad, se realiza formalmente por una relación, que llama- 
remos de adecuación o adecuabilidad. 

No creemos necesario entrar en discusión sobre cuál de es- 
tas dos ofrece más conveniencias para definir los tres trascen- 
dentales relativos (verum, bonum, pulchrum); para nuestro 
caso sirven ambos conceptos, pues la belleza trascendental pue- 
de ser trascendental formal y trascendental fundamental; la 
primera, por adecuación; la segunda, por adecuabilidad. 


(47) Cierto que los trascendentales no tienen propiamente definición. Pero 
esto es más bien en teoría. Porque en realidad el filósofo no puede prescindir 
de conceptos vulgarmente anteriores, si bien científicamente posteriores, que 
le sirven para expresar los conceptos primeros de la mente, tal como los tras- 
cendentales. Así el género próximo de las tres definiciones expuestas es “rela- 
tio”, expresada por “adecuación o adecuabilidad”, etc. Y la última diferencia 
los términos de la relación particular de cada una. 

De todos modos, hablamos de “definición” en el sentido que se toma en 


Metafísica. 
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Lo que más importa hacer resaltar es que los tres trascen- 
dentales dichos tienen correlativamente las mismas definicio- 
nes, con idénticas características, proporcionales, claro está, a 
la naturaleza de la relación en que formalmente consiste 
cada una. k 

Es decir, que de tantas maneras cuantas podamos o que- 
ramos definir la verdad, de tantas maneras podremos definir | 
la belleza, proporcionalmente, en su orden. Y que de tantas ma- 
neras cuantas podamos definir la bondad, de tantas también la 
belleza. 

Veámoslo, fijindonos en las definiciones más corrientes y 
aceptadas en los medios escolásticos: : 


TRASC. FORMALITER : 

Veritas est: “Adaequatio rei et intellectus”. 

Bonitas est: “Adaequatio rei et voluntatis”. 
Pulchritudo: “Adaeguatio rei perfectae et intellectus”.. 


TRANSC. FUNDAMENTALITER (muchos modos) : 
A) V.: “Adaequabilitas rei et imtellectus”. 
B.: “Adaequabilitas rei et voluntatis”. 
P.: “Adaequabilitas rei perfectae et intellectus”. 
B) : “Res prout est conformabilis cum intellectu”. 
: “Res prout est conformabilis cum voluntate”. 
: “Perfectio rei prout est conformabilis cum intellectu”. 


OS 


C) : “Aptitudo rei ut cognoscatur prout est in se”. 
: “Aptitudo rei ut appetatur (propter suam perfectio- 
nem)”. 


.: “Aptitudo rei perfectae ut aprehendatur ab intelectu”. 


w < 


qe 


D ) V.: “Res prout est fundamentum relationis cum ratione”. 
B.: “Res prout est fundamentum relationis cum volun- 
tate”. 


P.: “Perfectio rei prout est fundamentum relationis cum 
ratione”. 
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PRAEDICAMENTALITER (CONCRETE: verum, bonum, pul- 
chrum) : 

V.: “Id quod omnes intelligunt”. 

B.: “Id quod omnia appetunt”. 

P.: “Id (perfectum) quod omni intellectui placet”. 


Nosotros nos quedamos con la primera (FORMALITER), por- 

que es la más aceptada, y es la que (aplicada a la verdad) dió ' 
Santo Tomás en la Summa y en De Veritate (48). Pues expre- 
sa, la esencia, lo formal, lo substancial de cada una. 
/ Y si dice “adaeguatio” en concreto, cuando parece habría 
de decir mejor “adaequabilitas”, no quiere significar más que 
lo esencial de la relación constitutiva. En esta definición “for- 
maliter”, la palabra “adaequatio” puede ser “ya actual ya po- 
sible”. Se sobreentienden las dos. 


(48) Los autores no suelen ser muy rígidos en aceptar o seleccionar unas 
definiciones preferentemente a otras. 

También conviene precisar en cada caso qué queremos significar con la pa- 
labra trascendemtal aplicada a la verdad, bondad y belleza. Puede tener tres 

«sentidos principales: Primero, significando adecuabilidad o posibilidad que hay 

en todas las cosas de poder ser relacionadas con las facultades del alma. Se- 
gundo, la adecuación actual necesaria de todas las cosas al entendimiento y 
voluntad divina; por aquello de que lo que para nosotros es adecuabilidad, en 
orden a Dios es adecuación actual necesaria. Tercero, la conformidad de la 
verdad, de la bondad, de la belleza, como toda ¡perfección simpliciter simple, 
con el ejemplar infinito que virtual y eminentemente es la esencia divina. 

En estos dos últimos sentidos, nada tiene de particular que la belleza sea 
trascendental, y en nuestro punto de vista mo interesa ni prueba nada, porque 
prueba demasiado. Prueba demasiado porque en Dios todo es trascendental, 
aun las mismas cualidades que para nosotros son predicamentales, como la 
sabiduría, la nobleza, la justicia, las acciones ad extra (ex parte agentis); y las 
cosas, como el espíritu, la inteligencia, la voluntad, etc. 

Nos parece incuestionable que de los tres sentidos dichos, el segundo está 
contenido perfectamente en el primero y el tercero en el segundo. Un no muy 
riguroso análisis nos demuestra el engarce y unificación de los tres, 

Para mayor precisión, sin embargo, conviene anotar en cada caso en cuál 
de los tres sentidos se emplea. 

Es obvio que aquí nos entendemos con el primero. 


568 FR. MATEO FEBRER 


De esta manera, la definición metafísica de la belleza será: 
ADAEQUATIO REI PERFECTAE ET INTELLECTUS. 


O también: 
ADAEQUATIO PERFECTIONIS REI ET INTELLECTUS. 


O así: 
ADAEQUATIO REI PERFECTAE, QUATENUS PERFECTAE, CUM INTE- 
LLECTU. 


Correspondiente a una especial relación conforme al siguien- 
te cuadro de trascendentales: 


1.”... Ens (simpliciter) vel quod quid 
o OR — VERUM *c%, 
A (sec. quid) prout est per- , Intellectum 
fectum...... = PULCHRUM-—"** 
Von (3... Ens (sec. quid) prout est per- 
i ) fectum............ = BONUM —relat— Voluntatem 


UNA OBSERVACIÓN NECESARIA. 


Para completar la definición, al menos para que quede es- 
clarecido el verdadero sentido de ella. Es acerca de la compla- 
cencia. 

Por lo tanto, preguntamos: ¿Es intrínseco a la belleza el cau- 
sar placer? Y, por lo tanto, ¿será necesario expresarla en la de- 
finición ? 

Ya se sabe que casi todos los autores explícita o implícita- 
mente la suponen necesaria. Mas no todos la expresan en la de- 
finición. (Véase la nota de la pág. 8.) 

La contestación, no obstante, puede ser categórica, dicien- 
do: Primero, la complacencia no es intrínseca a la esencia de 
la belleza. Y segundo, no debe expresarse, por lo tanto, en la 
definición de la belleza trascendental. Tercero, pero, sin ser ne- 
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cesario, es conveniente expresarla en la definición predica- 
mental. 

Cuando estudiamos estos tres trascendentales, que pode- 

mos llamar relativos, por ser constituídos formalmente por una 
relación a nuestras facultades, pueden estudiarse bajo dos as- 
pectos: Primero, desde el punto de vista en que los tres con- 
vienen; segundo, bajo el punto de vista en que difieren, o sea 
desde el punto de su propia esencia específica. Y, naturalmente, 
en aquello en que se distinguen por esencia, no pueden con- 
venir. Su similitud sólo ha de encontrarse en aquellos aspec- 
tos que les son paralelos. Y así, los tres convienen en que se 
constituyen por una relación, y se diferencian en la distinta 
determinación de los términos de esa relación, que propiamen- 
te son los términos ad. 
- Y cabe preguntar: ¿La complacencia es una cosa propia y 
exclusiva de la belleza y en la que no convienen los tres tras- 
cendentales, o es más bien una cosa común a los tres? O sea, 
¿también la complacencia acompaña naturalmente a la bondad 
formal y a la belleza formal ” 

“Y respondemos: Sin duda ninguna. Y para más precisar sea 
esta proposición : 

Los tres trascendentales, verum, bonum y pulchrum, con- 
vienen en que la complacencia les es común y connatural; pero 
se diferencian en la naturaleza o característica de la compla- 
cencia de cada uno. ' 

Por lo tanto, la complacencia no es propia y exclusiva de 
la belleza, sino tal complacencia; como a la verdad y a la bon- 
dad les es propia tal complacencia. Ya se ha dicho que todas 
las potencias tienen su apetito natural (49) y todo apetito na- 
tural busca su quietud, en la cual se complace. Y así se habla 
de la complacencia de la verdad, complacencia de lo bueno y 
complacencia de lo bello. Tres complacencias esencialmente dis- 
tintas (50). 


(49) “Unaquacque potentia appetit objectum sibi conveniens naturali appe- 


titu” (1, q. 80, art. 1, ad 3). 
(50) “Appetitus naturalis est inclinatio cujuslibet rei in aliquid ex natura 
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Por lo que hace, pues, al placer que acompaña a la belleza 
(como al de la bondad y verdad), es evidente que es un efecto, 
algo consiguiente, a la esencia de lo bello. No es una causa de 
la belleza ni es un constitutivo. Y se ve claro haciendo la pre- 
gunta que ya se hacía San Agustín: ¿Las cosas son bellas por- 
que agradan, o agradan porque son bellas? Manifiestamente 
que antes son bellas que agraden. Luego el placer supone la 
belleza constituída. Es, no obstante, una conditio sine qua non, 
o un efecto necesario. Pero aunque necesario, no es formalmen- 
te de la esencia. 

Y, por lo tanto, si la complacencia es sólo un efecto, no 
debe expresarse en la definición de la belleza trascendental. 

Pero la belleza trascendental tiene dos expresiones: Una 
como belleza fundamental, que se enuncia por la adecuabilidad, 
y otra como belleza formal, que se enuncia por la adecuación. 
Y en ninguna, de las dos debe hacerse mención explícita. 

Porque la belleza trascendental-fundamental, que se cons- 
tituye por la adecuabilidad, conformabilidad, aptitud de ade- 
cuación, muchas veces no es percibida, aceptada ni reconocida; 
y así no puede admitir la complacencia en su definición, por- 
que su trascendentalidad no la entraña. 

Ahora bien, la belleza trascendental-formal, que se consti- 
tuye por la adecuación, entrañará por necesidad concomitante 
la complacencia; siempre que haya, pues, belleza formal, habrá 
placer consecuente. Mas no por eso debe expresarse; debe sólo 
sobreentenderse en la definición, pero implícito. Por la sencilla 
razón de que la adecuación de la cosa. perfecta con el entendi- 
miento lo entrañará de suyo. 

Viene a ser el mismo caso que el de la Bienaventuranza for- 
mal. Cuando Santo Tomás pregunta en qué consiste lo formal, 
lo esencial de la bienaventuranza, responde sólo que en un acto 
del entendimiento (51). Y si bien era evidente para el santo 


sua. Unde naturali appetitu quaelibet potentia desiderat sibi conveniens” (dí 
q. 78, art. 1, ad 3). 

(51) “Unde relinquitur quod solus Deus sit veritas per essentiam, et quod 
ejus contemplatio faciat perfecte beatum” (1, ZN) 
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Doctor que al acto del entendimiento le acompañaba necesa- 
riamente la intervención de la voluntad para realizarse el amor 
y el placer bienaventurado, hace caso omiso de todo ello cuan- 
do se trata de determinar sólo lo formal. 

Expliquemos, sin embargo, la razón indicada. 

Hemos dicho ya que la definición formal de la belleza tras- 
cendental es “Adaequatio rei perfectae et imtellectus”. Pues 
bien, la adecuación importa necesariamente un bienestar o com- 
“placencia. Y se dice que la perfección se adecúa a la inteligencia 
(belleza) cuando ésta la percibe, la reconoce, la acepta; si la 
acepta es que le agrada; y si no le agrada no hay adecuación; 
porque entonces, ni la percibe, ni la acepta, ni la reconoce. Lue- 
go no habrá belleza. | 

La adecuación, por lo tanto, entrañará por necesidad una 
complacencia. Y si ésta no existe, es que no hay adecuación. 
- Al fin de cuentas, adecuación de suyo significa la acción por la 
cual una cosa se encuentra muy bien, se adapta muy bien, allí 
donde está y como está. Y toda adecuación entre objeto y po- 
tencia significa que ésta se adapta muy bien, se encuentra muy 
bien y que reposa y disfruta del alcance de su finalidad. Toda 
potencia obra por un fin, y todo fin tiene categoría de bueno. 

Y ocurre exactamente lo mismo que en la bondad. También 
en la adecuación de lo perfecto a la voluntad hay una compla- 
cencia; y, desde luego, una complacencia universal; es decir, 
mucho más reconocida por los filósofos que la de la belleza; es 
la complacencia de la posesión' o de la tendencia hacia el bien. 
Y, sin embargo, en ninguna definición de la bondad se hace 
mención expresa de la complacencia del apetito, porque se so- 
breentiende. Y si el instinto científico de los filósofos estéticos 
les hace expresar tan celosamente la complacencia al definir lo 
bello, es para anotar que, a diferencia del placer, que brota con 
la posesión, el placer estético brota con la sola contemplación. 
Y he aquí una de las diferencias de ambos trascendentales: 
que uno tiene por fin la posesión, y el otro la contemplación. 
El apetito descansa en la posesión del bien. “Quietatur appe- 
titus”. 

Lo mismo que con la verdad. Es también una adecuación. 
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Y como toda adecuación entraña su correspondiente compla- 
cencia. Y tanto la bondad como la verdad indican perfectamen- 
te que sólo hay adecuación cuando las potencias (entendimiento 
y voluntad) aceptan y reconocen sus correspondientes objetos. 
Como la belleza. Para la voluntad, una cosa (por perfecta que 
sea fundamentalmente) si no agrada, no será apetecida; y, por 
lo tanto, no habrá bondad formal. Y para la inteligencia, una 
cosa (por muy real que sea fundamentalmente) si no es acep- 
tada, reconocida, que es decir entendida, no habrá verdad 
formal. 

Por consiguiente, la definición metafísica de la belleza tras- 
cendental no debe hacer mención de la complacencia, y será: 
“Adaequatio rei perfectae et intellectus”. 


En cambio, la definición de belleza predicamental sí debe 
mencionar explícitamente el placer estético. Porque es el signo 
evidente dé la belleza real. Cuando se pregunta si las cosas son 
bellas porque agradan, o agradan porque son bellas, se respon- 
de en verdad que lo segundo. Pero si se dice que son bellas por- 
que agradan, no se dice una falsedad, sino que se responde por 
el signo. Como si se pregunta: ¿Las cosas agradan al entendi- 
miento porque se entienden, o se entienden porque agradan?” 
Lo segundo es un signo. 

Y lo mismo la bondad. 

Y hemos dicho que la belleza se realiza por una adecuación. 
Y la adecuación real ha de ser consciente, pues se trata de 
una adecuación con la potencia intelectiva. Habrá, pues, ade- 
cuación cuando se perciba, cuando el sujeto se dé cuenta de 
ella. Si no se percibe o no se da cuenta de ella (que es no per- 
cibir la belleza), no habrá adecuación. Y como toda adecuación 
ha de llevar necesariamente la, complacencia connatural a toda 
potencia, si no hay complacencia, tampoco habrá adecuación. 
Y, por lo tanto, no habrá belleza real y concreta. Así, pues, la 
complacencia es la señal única y evidente de la belleza real 
porque es el efecto primero e inmediato. (Propter quod unum- 
quodque tale.) 

Y siendo la única señal evidente de que existe la belleza 
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concreta y real, es muy conveniente expresar la complacencia 
en la definición predicamental, Y será: “Id (perfectum) quod 
omni intellectui placet” (52). 

Sea, pues, la definición metafísica que creemos más ade- 
cuada de la belleza trascendental: 


“ADAEQUATIO PERFECTIONIS REI ET INTELLECTUS”. 


FR. MATEO FEBRER, O. P. 
Valencia, septiembre de 1946. 


(52) Esta definición importa el placer de sola contemplación y excluye el 
de posesión, porque en ella va la manera de obrar o de captar el entendimiento, 
que no es poseyendo, sino contemplando. 


APÉNDICE.—Desde el punto de vista predicamental podríamos hacer una 
línea de reversión comenzando por la de Santo Tomás; y así, cuando dice 
que la belleza es: “Id (perfectum) cujus ipsa apprehensio placet”, podría decir 
de la bondad: “Id cujus ipsa possesio placet”, y de la verdad: “Id cujus ipsa 
cognitio placet.” Y las tres estarían perfectamente bien definidas desde el fuero 
predicamental: En la primera significaría que la sola aprensión de lo perfecto 
causa placer. En la segunda, que la posesión. Y en la tercera no habría con- 
fusión con la primera, porque en ésta se sobreentenderá que se trata de la 
perfección de las cosas; mientras que en la tercera, si es verdadera cogmitio 
(cuyo objeto es el quod quid est o la esencia), el placer causado por el cono- 
cimiento de la cosa no es placer estético, sino de la contemplación de la Ver- 
dad. La cual de tal manera causa placer que el propio! Aristóteles decretó que 
en la contemplación de la verdad consistía la felicidad suprema del hombre. 

Y ya diremos más adelante que aunque el placer de la contemplación de la 
verdad científica o vulgar no es placer estético, sin embargo puede causarlo; 
es decir, puede producir los dos placeres, el científico y el estético, Pues es 
un hecho que hay tantas y tantas verdades que nos cautivan por su belleza. 

Más aún, habremos de decir que toda verdad de suyo es bella como es bue- 
na; y si se afirmia que toda verdad es buena, con el mismo derecho podremos 
decir que es bella. Toda verdad es perfección, por lo menos en un orden u 
otro. Si es perfección, toda verdad habrá de ser bella en un orden u otro. 
Y no hay en ello ninguna confusión, como veremos en páginas sucesivas. 
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Clarence Finlayson 


Interpretación de la Muerte 


“La actitud espiritual del hombre 
ante la muerte” 


Al Padre Santiago Ramirez, O. P., 
con mi más alta consideración. 


CLARENCE FINLAYSON. 


“¿Quién eres tú? Para el universo nada, para mí 
todo”.—OBERMANN. 


La, posición del hombre en el universo es ante todo la posi- 
ción de un ser personal. Yo soy yo. Esta afirmación brota del 
fondo de la conciencia con una realidad existencial tan llena 
de sentido, tan pletórica de ser, que atropella toda otra postu- 
lación e infunde la misma actitud, creándola, del hombre ante 
el mundo. 

Un ser que se centra en sí y trata a cada instante de hacer 
converger todo a sí. El universo entero no se le presenta en sus 
primeras intuiciones más lleno de significado que su propia exis- 
tencia. En ellas aparece la existencia propia por encima de to- 
das las demás. Cuando una demostración a posteriori nos afir- 
ma la existencia de un Ser Supremo, sólo entonces sabemos que 
nuestra existencia debe estar supeditada a Dios. Pero aun en 
la actitud religiosa hay un profundo sentido de conservación 
que aparece como “salvación”; el hombre se inclina ante Dios, 
y en ese amor al Ser busca también su propia prolongación. 
Se ama solamente lo que existe como persona. El amor se des- 
envuelve siempre en dos dimensiones, dimensiones que a su vez 
son dos funciones del amor: la existencia y la persona. 

La primera intuición existencial que el niño tiene al nacer 
es profundamente egoísta. Me atreveré a agregar “exclusivista”. 
El niño no sólo cree que todo lo que le rodea existe para sí, sino 
a veces tiene la ilusión de que únicamente él existe como per- 
sona y que todas las otras son sombras que le conceden la ilu- 
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sión de una vida personal existente fuera de su propia realidad. 
Ningún elemento objetivo capaz de medrar y dañar su íntima 
existencia aparece en su horizonte, fuertemente centrado sobre 
sí mismo. Esta actitud nos señala también otra de las razones 
por las cuales el niño no espera la muerte. Su posición existen- 
cial reina sobre las cosas. 

Eso le dice obscura y poderosamente su conciencia casi ani- 
mal. El goza de una independencia, los seres se mueven en torno 
a él porque es digno de ser amado, tiene un futuro inmenso de 
posibilidades a las que divisa como términos naturales de su 
desarrollo y que no tardarán en ser cumplidas y realizadas. Ja- 
más piensa en la posibilidad de una interferencia destructora, se 
siente rey de la creación. Animalmente y con una especie de 
conciencia primitiva y umbrosa, se cree un dios nacido para la 
inmortalidad. Jamás ha pensado en la muerte; no puede pensar; 
la muerte no tendrá para él sino un significado vacío, y aunque 
oirá hablar de ella, nunca experimentará ese sentimiento que 
rebasa los meros límites de una experiencia empírica y que se 
llama la angustia. » 

En el adulto ya aparece claramente la conciencia de la limi- 
tación. La intuición del límite nos señala directamente nuestra 
dependencia esencial y la existencia de un destino totalmente 
fuera de nosotros. La actitud ante la vida cambia. El hombre 
está ahora sobrecogido ante la inmensidad del universo y el in- 
finito reino de los seres posibles. Su comunión con el ser le es- 
tremece con violencia y le funda hondamente la humildad sobre 
su base esencial, que es la limitación. El límite es siempre el 
escándalo del metafísico. 

En la actitud religiosa del hombre permanece algo del pri- 
mitivismo infantil. La persona ama para sí. Nadie puede—es 
absurdo—despojarse del fondo personal. Todo existe en cierto 
sentido para el hombre, para ese yo íntimo hacia donde con- 
verge su actitud toda. En la más pura actitud religiosa vemos 
siempre un amor de prolongación que es de conservación y de sal- 
vación. Se ama a Dios en Sí Mismo, por ser El quien es, pero se 
le ama para sí, para su prolongación en la inmortalidad. En un 
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puro acto de amor a la Divinidad se ama primariamente a Dios 
y se ama también a sí mismo el hombre como en su Causa. En 
El se encuentra como en la raíz de su fuente, como en su último 
y primario y supremo fundamento. Un perfecto amor no puede 
engendrar un odio total de sí mismo, sino un amor puro y ra- 
cional que se entrega para encontrarse. 

Todo el universo no vale para el hombre sino en cuanto le 
predispone al destino. Cada creatura existente aparece como ma- 
nifestación del Ser, de su gloria. El hombre, ser personal, vive 
de las cosas en función de sí, convergiendo hacia sí, para que su 
persona se levante a cada instante y progrese en el mundo onto- 
lógico. Se glorifica al Ser en el movimiento anagenético, en la 
adquisición incesante de realidad, en la marcha hacia la auto- 
nomía. Yo soy yo. Esta afirmación se yergue sobre todo el uni- 
verso con una fuerza extraordinaria irresistible. Yo he nacido en 
cierto sentido para mí mismo, aunque reconozco la existencia 
de Dios. Ese existir para sí no se opone al existir para Dios. 
Ambos se complementan en la unidad superior del amor ideal. 
Existo para Dios, para dar manifestación de la gloria del Espí- 
ritu, pero sé que mi movimiento, mi tendencia a la prolongación 
y perfección de mi propio ser coinciden con el designio de Dios, 
puesto en lo profundo de toda naturaleza. Yo soy yo, es decir, 
soy una persona, un mundo en sí, un mundo que al levantarse 
sobre todo el universo no se cohibe ante la magnitud ni ante la 
grandeza de nada, se siente único, vivo, latiendo, con un esen- 
cial deseo de escapar a la nada, a la destrucción; que ante una 
catástrofe que le afecta se erguirá desafiante o doloroso para 
pedir cuenta de esa herida, de ese sufrimiento; un ser, en fin, 
que vive y sufre para, sí, hacia adentro, hacia los interiores de 
un mundo autónomo que en su libertad formal es respetado con 
su propia autonomía por la omnipotencia infinita del Ser Su- 
premo, que no lo absorbe, sino que le deja todos sus poderes, 
aun el triste y tremendo de alzarse contra El mismo. 

¿Quien eres tú ? Para el universo nada, para mí todo, excla- 
ma Obermann. Yo no puedo darme sino en la totalidad del Ser, 
pero no puedo ni debo—es un absurdo—darme hasta la destruc- 
ción. 
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Con razón el célebre teólogo Molinos fué condenado por la 
Iglesia Católica. En cierto modo Molinos se ponía más allá del 
bien y del mal, es decir, más allá del ser, en la nada, y afirmaba 
una contradicción existencial, tremenda y pavorosa. 

La fundamental actitud del hombre ante la muerte está ba- 
sada y brota de su estructura ontológica y personal. Es como 
persona que el hombre teme primariamente morir. La muerte 
puede parecer natural desde cierto punto de vista, pero desde 
un ángulo absoluto la muerte es absurda. Por de pronto, todo 
ser, por el hecho de éxistir, tiende a perseverar en su existencia. 
Ya lo decía Spinoza en su “Etica”. La proposición sexta de la 
III parte de su “Etica” está llena de profundo contenido: “una- 
quaeque res, quatenus in se est, in suo esse perseverare cona- 
tur”, “cada cosa, en cuanto es en sí, trata de perseverar en su 
ser”. ¿Y por qué esta tendencia a la perseverancia en el ser? 
El mismo Spinoza da la razón cuando afirma que la substancia 
es “id quod in se est et per se concipitur”, “lo que en sí es y se 
concibe por sí” (1). Muchas veces he meditado ante ese profun- 
do pensamiento de Platón en el “Banquete”, cuando dice que 
“todas las cosas mortales tienden con todo su poder a la inmor- 
talidad”. La gran intuición del ser de que Platón disfrutó lo 
condujo a una profundización unitiva sobre la realidad. Todo 
“existente tiende a participar y a expresar en el hecho de su 
existencia su modo esencial de ser; en otras palabras, toda exis- 
tencia trata, se esfuerza en participar de la independencia, eter- 
nidad y necesidad de la esencia. La proposición séptima de la 
parte y obra citada de Spinoza, dice: “conatus, quo unaquaeque 
res in suo esse perseverare conatur, nihil est praeter ipsius res 
actualem essentiam”, el conato por el cual cada cosa tiende a 
perseverar en su ser no es otra cosa que la misma esencial ac- 
tual de la cosa”. La tendencia fundamental del ser existente, en 
cuanto existente, es perseverar en la existencia. La tendencia 
a la conservación es así una tendencia metafísica, incluída en 
la propia esencia actual. 


(1) Este “per” lo conduce al panteísmo. 
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La proposición octava dice: “conatus, quo unaquaeque res in 
suo esse perseverare conatur, nullum fiinitum, sed indefinitum 
involvit”, “el conato por el que cada cosa se esfuerza en per- 
severar en su ser no implica ni envuelve tiempo finito, sino in- 
definido”. Este deseo de perseverar en su ser, instintivo en el 
animal, consciente e instintivo a la vez en el hombre, es la fun- 
damental tendencia del ser, es su propia esencia actual en cuan- 
to a naturaleza (2). Entre esa tendencia a la perseverancia en 
el ser y la propia esencia actual no hay sino una distinción vir- 
tual, De ahí la profunda y esencial fuerza con que brota la ten- 
dencia hacia existir, hacia no morir. El hombre, ha dicho Hei- 
degger, es el centinela de la nada. Todo ser, en el fondo, es un 
eterno atalaya avizorando las regiones de la nada y escapando 
constantemente en una eterna fuga. 

Si todo ser animado está siempre en actitud de acecho es por 
una razón ontológica y, por tanto, universal. El hombre teme 
morir y teme morir por ser algo, una unidad, un ser. “Ens et 
unum convertuntur”. El ser animado tiende de su raíz a pre- 
servar esa unidad individual que lo hace una superior unidad 
sobre toda materia, que lo individualiza en sí, para crecer y mo- 
verse, para vivir y procrear. Y esta última, la procreación, ¿no 
es también una tendencia a la perseverancia en el ser? Por eso 
el amor y la muerte están juntos, son hermanos en el mismo 
camino de sufrimiento. La procreación es una exigencia de este 
esfuerzo por perseverar en la existencia. Sólo los seres orgánicos 
pueden procrear en la: misma especie. Es tan fuerte la tendencia 
a perseverar en su propio ser y es tan débil la estructura limi- 
tada del ser finito que éste rompe su propia costra limitadora y, 
no pudiendo escapar a la ley de la destrucción y la muerte como 
individuo, se prolonga en otro individuo de la misma especie. 
Unicamente en ella persevera el ser individual de los organis- 
mos materiales. Es una perseverancia específica o genérica, no 
una perseverancia individual de su propia individualidad. 


(2) El instinto de conservación viene a ser como el principio de identidad 
en planos fácticos de existencia. Ningún animal se suicida. El hombre, cuan- 
do se mata a sí mismo, lo hace escapando a las leyes de la naturaleza. 


582 CLARENCE FINLAYSON 


¡Triste destino de los seres sometidos al espacio! 

En el hombre aparece una conciencia de esta inmortalidad, 
de esta relativa perseverancia de lo específico orgánico y se 
traduce en un sentimiento aminorado ante la muerte. El hom- 
bre—biológicamente hablando (hago abstracción de otros mo- 
tivos) —que ha procreado, que ha traspasado en cierto modo 
su individualidad en sus descendientes, teme menos la muerte 
que el estéril. Se siente unido a la especie y adviene cierto sen- 
timiento biológico y aun humano de su inmortalidad en el es- 
pacio, que se prolonga obscuramente en los que participan de 
su sangTe. 

La muerte aparece menos temible cuando el ser ha cumplido 
y llenado sus posibilidades. Todo organismo que ha alcanzado 
su plenitud debe descender y morir. El hombre que espera la 
muerte después de su término natural, “cargado de días”, como 
dice el Antiguo Testamento, la ve venir como un algo inevita- 
ble y, por tanto, no le es tan temible como si le llegara de 
improviso en la juventud. Una perfecta concepción sobre la 
muerte debe disponernos a aceptarla como algo necesario e 
inevitable, engendrada por una ley natural, brotada y causada 
desde dentro. Por eso los pueblos primitivos, que ven la muer- 
te como un fenómeno extraño y absolutamente arbitrario, apa- 
recido desde afuera, sienten siempre un temor supersticioso y 
fascinante, lleno de fantasmagórica significación. Para ellos la 
muerte es absolutamente: inexplicable. La muerte aparece na- 
turalmente para todo organismo. Este sentimiento de la muer- 
te se aminora ante la plenitud de una vida. No sólo una vida 
cargada de años, sino llena en todo sentido. El hombre, como 
todo ser, viene en estado de potencia, que ha de desarrollarse 
hasta alcanzar una plenitud. El hombre que ha madurado en 
lo físico y en lo espiritual se estremece con menos violencia 
ante la muerte. La admite resignadamente, como un fenómeno 
natural y evidente. La plenitud de la vida poseída con toda sus 
posibilidades suprime casi el temor de la muerte, que adviene 
como un visitante largamente esperado. 

Desde un punto de vista, la muerte es natural; pero desde 
un ángulo total, la muerte es casi un absurdo. Una persona es 
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un mundo centrado sobre sí mismo, con su profunda y sagrada 
vida autónoma, latiendo esencialmente por la perseverancia en 
el ser. Es una palpitación metafísica que se yergue sobre las 
destrucciones y las ruinas con su inmortalidad a cuestas, con 
su riqueza ontológica fundamental. 

Destruir una unidad que existe para sí en cuanto conciencia 
es la obra de la muerte. Un ser que tiene conciencia es un 
mundo existente para sí, Para tal ser todo el universo existe 
para sí. Dios tiene sentido para su ser en cuanto le preserva 
su inmortalidad (3). La concepción de una “salvación”, común 
a todas las religiones, es profundamente humana y, por tanto, 
personal. Un ser inteligente, es decir, capacitado para contem- 
plar las esencias, no puede morir. Tal es al menos la impre- 
sión profunda que proviene de una mera contemplación del 
reino absoluto y eterno de las esencias. Una vez contemplado 
este reino no se desea morir. Se desea vivir eternamente. La 
muerte, pues, nos aparecerá desde este ángulo personal un ver- 
dadero absurdo. Para tratar de explicar este absurdo todas las 
religiones ponen en los orígenes de la historia humana un pe- 
cado original, una culpa remota. Sin embargo, desde el más 
estricto razonamiento teológico se ve la muerte como una con- 
secuencia traída por el pecado original por una razón “de 
facto”, pero no “de jure”. Así, la muerte habría sido natural 
para un hombre existente en estado de pura naturaleza, para 
un “homo nudus”. A pesar de todo, aunque difícil es—meta- 
físicamente hablando—concebir al hombre en puro estado de 
naturaleza por multitud de razones, siempre queda el tremendo 
problema que hace que la muerte aparezca siempre como des- 
truyendo algo que por esencia nació para estar eternamente 
unido. Esta unidad es fundamental, poderosa, es consciente, 
es decir, se da cuenta de su propia existencia y de su comu- 
nión con el Ser, es decir, con la inmortalidad. La muerte le 
aparecerá, pues, como un absurdo. 


(3) Evidentemente que en ell puro amor de Dios, Dios tiene sentido en Sí 
mismo, pero lo queremos sólo a El para nosotros en cuanto en El vivimos. 
(Cf. La doctrina de San Agustin.) 
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“Todos dan importancia a la muerte, y para ninguno es 
una fiesta la muerte”, dice Nietzsche en “Así habló Zaratus- 
tra”. Todo esto nos levanta el tremendo problema. ¿En qué 
sentido es natural la muerte? ¿Y en qué sentido es un absurdo ?- 
Y si la muerte es un absurdo, ¿es también absurda la consti- 
tución ontológica del hombre? 


FRONTERAS DE UN PROBLEMA. 


Voltaire, citado por Lansberg en el comienzo de su her- 
mosa obra “Experiencia de la muerte”, dice: “L'éspece humai- 
ne est la seule qui sache qu'elle doit mourir, et elle ne le sait 
que par l'experience.” Vamos a explicar esta frase llena de 
sentido. 

Solamente el hombre sabe que ha de morir. El animal, sin 
duda, prevé la muerte, pero sólo cuando ésta aparece en su in- 
mediato horizonte. Siempre es terriblemente impresionante, 
al contemplar en un matadero la procesión de animales cami- 
nando lentamente hacia la muerte, escuchar sus mugidos, sus 
desazones, sus desesperados movimientos. La muerte para el 
animal se ofrece más bien como algo extraño, aparecido de 
súbito. Sin embargo, en la muerte por vejez hay características 
peculiares que constituyen verdaderos presentimientos de la 
muerte. El animal es más cósmico que el hombre cuando se 
acuesta tranquilamente a esperar la muerte. Está sometido, y 
es natural, a la ley de la destrucción como un algo inevitable. 
El animal teme la muerte sólo cuando aparece de súbito, cuan- 
do no se la espera, en medio de su proceso anagenésico o cuan- 
do su advenimiento final está aún lejos. La teme cuando ella 
aparece de pronto en medio de la vida. Pero en la muerte por 
envejecimiento el temor a la muerte desaparece como absor- 
bido en el inmenso cansancio de una existencia ya derruída 
y acabada. El animal es capaz de abstraer la cualidad esencial 
de todo organismo supeditado a la muerte como a su término 
natural y saber que la muerte posee un carácter específico. 
Su conocimiento pertenece al orden sensible, es concreto e in- 
mediato. “Pero esta percepción de lo inmediato, dice Lansberg, 
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en la obra citada en el inicio del primer capítulo, no es un sa- 
ber propiamente dicho, y aunque se cambiara en el saber co- 
rrespondiente, no sería todavía un saber la necesidad de la 
muerte. El animal no llegaría nunca a saber, por ejemplo, que 
la muerte del individuo pertenece a la esencia de la vida y de 
la especie. La comprensión del vínculo entre el nacimiento y 
la muerte, de la necesidad biológica de que desaparezca el in- 
dividuo en provecho de la especie y de que desaparezca la es- 
pecie misma en provecho de la realización de la vida en for- 
mas siempre nuevas, es un género de compresión reservado, sin 
duda, al hombre.” 

¿Qué valor tiene el juicio del hombre sobre el tener que mo- 
rir? Toda experiencia que rebasa el círculo de lo simple em- 
pírico se basa en el fondo en postulados o principios de orden 
suprafísico u ontológico. El juicio que el hombre tiene sobre 
la necesidad de la muerte es para mi entender de orden meta- 
físico. En otras palabras, la muerte es una necesidad física y 
natural del hombre que ofrece una certeza basada en la pro- 
pia estructura humana, por tanto apta para formular un jui- 
cio de orden metafísico. Este juicio vale sólo para un círculo 
determinado y restrictivo a pesar de ser en cierto sentido me- 
tafísico. En otras palabras, el hombre puede no morir ni estar 
sujeto a la muerte y ser y seguir siendo fundamentalmente hom- 
bre. En este sentido, “el estar ¡sujeto a la muerte” adquiere 
la significación de “estar fundamentalmente sometido, como ser 
finito, a una posible. defección”, es decir, que la defectibilidad 
es inherente a toda creatura. Diría entonces que la muerte per- 
tenece al hombre como un fenómeno natural. Sólo en este sen- 
tido podré decir que hay un juicio de valor metafísico. Siendo 
la muerte un fenómeno destructor de la esencia humana, ella 
puede ser suprimida si el hombre es elevado a un estado su- 
perior a su naturaleza. Así entonces el juicio metafísico ten- 
dría contornos que podrían ser suprimidos. Por eso es mejor 
ser prudente y afirmar que la necesidad de la muerte es de 
orden solamente físico y no metafísico, como en realidad es. 

El hombre sabe que ha de morir. La muerte, ya lo hemos 
visto, se ofrece como el último y natural término de un or- 
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ganismo que ya ha pasado su plenitud y se mueve a la catagé- 
nesis. Pero, ¿cómo el hombre sabe que puede morir en cual- 
quier instante? Esta incertidumbre de la muerte es lo más fa- 
miliar en el fondo. Yo sé que estoy sujeto a la esencial fragili- 
dad de ser contingente. Las primeras intuiciones sobre la con- 
tingencia las he tenido al presenciar el movimiento de las cosas, 
transformándose incesantemente, creándose y destruyéndose sin 
descanso. Ya en edad madura, cuando ha aparecido la facultad 
metafísica, me ha bastado poner en todo límite la base de la 
contingencia del ser. Por el límite—sea columbrado y visto en 
el movimiento o en el reposo—sé que el ser, al que pertenece, 
es contingente, es decir, que su esencia se distingue realmente 
de su existencia. Yo sé que he de morir alguna vez, cuando haya 
alcanzado el punto límite de mi proceso natural biológico. Sin 
embargo, sé que en cualquier instante puedo morir, porque sé 
profundamente que la contingencia es algo inherente a todo 
ser limitado. Esta posibilidad de la muerte me acompaña a 
cada momento. “La muerte está a mi vera”, como dice Lans- 
berg. 

La posibilidad de la muerte en cualquier momento me ha 
sido revelada desde el primer instante que intuí la estructura 
fundamental del hombre como ser limitado. La interferencia 
súbita de una causa extraña en el proceso natural de un orga- 
nismo es perfectamente posible, pertenece a la acción causal 
existente siempre en este mundo complejo. Lo que nosotros lla- 
mamos casualidad está objetivamente constituído por una in- 
tersección de líneas que se cruzan. Como dice Yves Simon al 
definirla, la casualidad es “la pluralité non unifié des lignes 
causales dont il résulte”. Desde el ángulo de la acción, cuando 
tratamos de definir la casualidad, decimos que ella es el re- 
sultado imprevisto que nos resulta, Ahora bien, para la men- 
talidad primitiva la muerte es siempre un hecho fortuito y no 
sólo fortuito, sino completamente extraño, advenido de un mun- 
do inesperado y fantástico. Para nosotros es una realidad siem- 
pre en acecho, posible siempre, dada la fundamental estructura 
ontológica del hombre. La necesidad de la muerte es, pues, una 
experiencia que en el fondo puede ser independiente de la teo- 
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ría de la muerte como término natural de un determinado pro- 
ceso orgánico. 

La muerte es algo más que el último término del proceso 
biológico, que la postrera estación de un estadio evolutivo. La 
muerte es siempre un misterio para la conciencia humana. ¿Por 
qué es un misterio? Porque la muerte destruye la unidad per- 
sonal. 

Es sólo delante de la total concepción del hombre como uni- 
dad substancial de espíritu y cuerpo que la muerte resulta un 
escándalo para el metafísico. La muerte no se resuelve en Me- 
tafísica ni en ningún sistema filosófico. Todas las teorías que 
tratan de explicarla se apoyan en el fondo en algún dogma re- 
ligioso. En Platón, por ejemplo, la muerte aparece como libe- 
ración; estando el alma unida accidentalmente al cuerpo, es- 
capa de este mundo visible al que había sido sometida por un 
pecado remoto, para iría contemplar el mundo inteligible de las 
ideas puras. No he visto todavía una teoría puramente meta- 
física que sea capaz de resolver el problema'de la muerte sin 
recurrir a un dogma religioso. La propia, la misma estructura 
esencial del hombre es casi un absurdo en los planos de una 
pura razón, en el orden puramente metafísico. Nuestro peren- 
ne asombro ante la muerte de cada uno que muere expresa muy 
alto la antinaturalidad del fenómeno, de que hay algo ahí que 
sobrepasa las meras explicaciones racionales y simplemente 
filosóficas. En este problema es necesario acudir a desentrañar 
el significado contenido en las religiones, en la historia, en la 
cultura del hombre sobre la tierra. Una posición estrictamente 
científico-metafísica debe considerar al hombre existencial, tal 
como es, animal religioso. Sólo así podemos acercarnos a una 
visión psicológica de su espíritu. La destrucción de la unidad 
personal es en el fondo el gran escándalo a que nuestra razón, 
por todos los argumentos que se le den, se rebela inexorable- 
mente una vez que ha admitido la unión substancial entre el 
alma y la materia. 

Habiendo así limitado y perfilado las fronteras de este pro- 
blema, entremos a considerar el fenómeno desde el ángulo de 
nuestra experiencia cotidiana. 
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EL ROSTRO DE LA MUERTE EN LAS REGIONES VISIBLES, 


¿Hasta dónde puede el hombre tener experiencia de la muer- 
te? Una experiencia total es imposible. Podemos acercarnos 
hacia ciertos límites que nos pongan en contacto con la muer- 
te. Siempre contactamos la muerte en forma parcial, limitada, 
en función de simpatía; siempre permanecemos de este lado, 
de una base viva. Algo, sin embargo, conseguimos. Una expe- 
riencia totalística, alumbrada por principios metafísicos, de- 
rramará luces sobre el problema. 

Hay ciertas experiencias que nos aproximan a una vista de 
conjunto. Vamos a considerar algunas. Mi punto de partida es 
el siguiente: primero hablaré de aquella clase de experiencias 
que tienen lugar en el moribundo, es decir, en la persona que 
inmediatamente confronta la muerte como protagonista; en 
segundo lugar, de aquellas experiencias que se realizan en el 
espectador. Ambas, con la reunión de sus resultados, nos da- 
rán más luz sobre el problema. 


LA MUERTE DESDE SU PROPIA CASA. 


Hay ciertas experiencias de personas que han estado a pun- 
to de morir y que han narrado sus impresiones. El caso de 
Proust es célebre. Y el de muchos otros. Tratemos de darnos 
una idea, mejor dicho, una sensación, ayudándonos de ciertos 
datos científicos, sobre cómo se revela el fenómeno para la 
conciencia del agonizante. 

La muerte comienza por la periferia de la realidad. En el 
fondo, todo movimiento catagenético, de corrupción, inicia su 
proceso desde las zonas superficiales de la materia. El movi- 
miento se realiza en la zona accidental del ser. Sólo el acciden- 
te es susceptible de movimiento. Si empezara su proceso por 
el fondo, por la raíz, no habría movimiento, sino aniquilación. 
La substancia sostiene el mundo de lo accidental y fenomé- 
nico; ella no es susceptible de degeneración paulatina, sino 
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de aniquilamiento, de total destrucción. En los organismos es 
el sistema nervioso, el más profundo, hacia el que converge 
la actividad de todo sistema, de todo tejido, de toda función. 
El, como todo movimiento que supone un punto de referencia 
inmóvil, es éste con respecto a los demás sistemas del orga- 
nismo. El sistema nervioso es relativamente inmóvil compa-. 
rado con las otras partes constitutivas del organismo. Todo 
movimiento, y esto está en su noción misma analítica, exige 
un fondo inmóvil sobre el que se realiza. Con respecto a este 
fondo, ontológicamente hablando, las demás capas del ser son 
imperfectas. 

Cuando nos intuimos a nosotros mismos en nuestra pro- 
funda intimidad, contactamos que su interior está colocado, 
fundado fuera del devenir y del vaivén de las superficies de 
nuestro ser. Llegamos a esta intimidad inmóvil, el fondo de 
existencia de nuestra alma, en forma reflexiva. Hay una espe- 
cie de confrontamiento con la zona movediza, la que a su vez 
nos revela la existencia relativamente inmóvil de nuestra; subs- 
tancia. Hablando del tiempo, decía en mi obra “Intuición del 
Ser”, p. 6: “La introspección de nuestra propia vida que pasa, 
gerundio que peregrina sin solución de continuidad, realiza 
contacto con la duración en su forma elemental y primaria. 
Esta intuición de la duración sucesiva pone simultáneamente 
la intuición de lo inmóvil, del ser sub specie ¡immovilitatis. 
Prueba experimental de conciencia de la existencia de un Yo 
extratemporal.” Y más adelante: “En la misma tuición de la 
movilidad de las cosas se ofrenda al espíritu la intuición de su 
permanencia, de substancialidad.” La vida es un movimiento 
continuo e inmanente. Los procesos de la vida son teleoklinos 
y conspiran a una totalidad y, como dice Scheler en su obra . 
“El puesto del hombre en el Cosmos”, p. 134, edición Losada: 
“«“..no se deben olvidar nunca dos cosas: que toda forma viva, 
desde los últimos elementos celulares diferenciales hasta el or- 
ganismo entero, pasando por las células, los tejidos y los ór- 
ganos, está en todo momento animada dinánicamente y refor- 
mada de nuevo por ese proceso vital, etc.” Si la vida consiste 
en un movimiento continuo e inmanente que pone en actividad 
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toda una serie compleja de procesos diferentes, pero que con- 
curren a una misma totalidad, ha de terminarse forzosamente 
en la admitencia de un principio substancial simple que sea el 
soporte y la base de esa totalización. 

Una totalidad como resultado de varios procesos dinámicos 
exige un principio simple substancial. Considero que esta afir- 
mación es evidente para todos aquellos que sean realmente me- 
tafísicos de verdad. 

Si la vida es un movimiento de integralización, la agonía, 
proceso de catagénesis, es un movimiento de desintegraliza- 
ción. Ya lo he hecho notar bien en la primera parte de este 
Ensayo. La muerte misma, que aparece como resultado final de 
la corrupción dinámica, como súbito desenlace, es también en 
cierto sentido un movimiento “in extremis”. Todo este pro- 
ceso de movimiento se realiza en la esfera del accidente, de la. 
periferia del ser humano; el elemento substancial simple, prin- 
cipio mismo de la vida, permanece fuera de toda posible cau- 
salidad puramente físico-química; es incapaz, por esencia, de 
ser afectado. Esta inmunidad ontológica se nos revela por la 
conciencia. No es este el lugar ahora de mostrar la argumen- 
tación metafísica que enseña la independencia intrínseca del 
alma humana con respecto al cuerpo a que vivifica. Sólo he- 
mos de observar el proceso psicológico que acompaña a estos 
fenómenos y principalmente al de la agonía, cercano a la 
muerte. 

En el moribundo, a medida que la desintegración vital se 
efectúa, la conciencia parece que se refugia más en una unidad 
íntima y formal. Siempre, hasta el último instante (hablo de los 
casos en que la muerte no afecta directamente la zona nervio- 
sa), el moribundo se da cuenta que existe como una unidad cons- 
ciente y personal (4). Esta permanencia de su conciencia per- 
sonal revela que su fondo substancial íntimo es ajeno al pro- 
ceso de desintegración y que en su intrínseca realidad y cons- 


(4) En casos de agonía por sofocación o ahogamiento, la memoria tras- 
pasa de la subconciencia a la conciencia y pone hasta los detalles más peque- 
ños del recuerdo, ya olvidados. 
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titución ontológica no es afectado por él. Esa zona inmóvil de 
nuestra conciencia nos da la base justamente para poder dar- 
nos cuenta del movimiento que se está efectuando en la, super- 
ficie de nuestro ser. Esta conciencia personal es tan poderosa 
que es capaz de asistir hasta el último instante, hasta el des- 
enlace mismo, como un trágico espectador que a su vez es pro- 
tagonista de su propia tragedia. Yo creo que es justamente en 
esos últimos momentos, quizá en el último, cuando la concien- 
cia espiritual del hombre intuye positivamente la inmortalidad 
de su substancia. 

Hay ciertas experiencias decidoras sobre el proceso agónico. 
En la conciencia del moribundo aflora la vida como retirándose. 
Esta fuga es percibida obscuramente por el espíritu. Parecida a 
la agonía lenta se presenta a veces el proceso de la anestesia. 
Sentimos en él una retirada sensible del cuerpo y un apaga- 
miento de la conciencia. 

Recuerdo con este motivo una experiencia por la que pasé yo 
mismo al ser anestesiado para una operación ordinaria de apen- 
dicitis. La recuerdo con interés porque las impresiones que tuve 
son ricas en contenido psicológico y, además, porque, leyendo un 
libro de Metapsíquica, no sé si de Bozano, me encontré con se- 
mejantes experiencias sufridas en condiciones parecida por un 
teósofo inglés. El último sentido que se pierde es el del oído; 
poco a poco invade una inmovilidad muscular desesperante, la 
conciencia parece fugarse hacia el interior, como buscando un 
refugio más estable. Hay la sensación de que se Cae irreme- 
diablemente, se va de afuera hacia adentro, hacia una escapa- 
toria sin espacio. Hay una permanente suprasensación vital de 
que no se puede morir, de que la propia substancia interior nues- 
tra prevalece sobre toda destrucción, sobre toda muerte. Intuí- 
mos como una inmortalidad. Estamos en una esfera en que el 
movimiento nada significa, alejados de todo significado de la 
existencia cotidiana que aparece para la conciencia vacía de sen- 
tido. El mundo de los conceptos, del razonamiento, desaparece. 
Hay sólo una intuición obscura que permanece unida a todo el 
universo, sabiéndose inmortal, amando esas profundidades y ex- 
perimentando que todas las cosas, más allá de la esfera visible, 
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son hermanas nuestras. Podré decir que a veces hay una como 
especie de intuición sacramental de la vida. Recuerdo bien que 
la expresión que une un predicado a un sujeto, o sea el juicio, 
es incapaz de ser pensada; el predicado “existencia” aparece in- 
cluído en una intuición fundamental, poderosa, inherente a la 
propia substancia que se intuye inmortal. Nunca he podido ol- 
vidar tal experiencia. Tal vez no sea muy científico el colocarla 
aquí. Me da valor sólo el haberla visto reproducida después, en 
análogos términos, por otra persona. El valor de estas experien- 
cias individuales no sé hasta qué punto lleguen. Sé, y lo experi- 
mentaba, que nuestro simple lenguaje, calcado sobre imágenes, 
es imposible para poder expresar la más simple intuición de 
este género. Lo que puede decirse sobre tal clase de experien- 
cias, y que puede servirnos en nuestro propósito, es lo siguiente: 
en primer lugar, en esa lenta pérdida de la conciencia, de la ac- 
tividad sensorial, de la ineficacia muscular progresiva se repro- 
duce análogamente el proceso de la muerte, al menos parcial- 
mente. La conciencia se pierde cuando el complejo nervioso-or- 
gánico se hace inapto para socorrer el proceso psíquico. Apaga- 
da la actividad de los sentidos, la conciencia se apaga en la som- 
bra. Se ve entonces que ella depende en su vida ordinaria de la 
vida sensitiva y ésta a su vez de la vegetativa. 

Toda actividad racional es imposible, porque la base de don- 
de depende, o sea la vida inferior animal y vegetal, está estor- 
bada en su ejercicio funcional. Esta explicación sobre la fuga de 
la conciencia o de la vida que aparece en fuga a través de la 
conciencia, me parece aceptable. Todas las experiencias en este 
ámbito son comunes y concuerdan en estos síntomas de orden 
puramente físico. Ya la experiencia de la inmortalidad o de 
la capacidad de prevalecimiento es muy limitada y muy perso- 
nal, Es muy difícil especular objetivamente sobre tal clase de 
experiencias. 

El proceso de dependencia que sabemos existe entre el es- 
píritu y la materia nos señala una ruta para explicar ciertas ex- 
periencias que nos acercan a los contenidos psicológicos reve- 
lados en la conciencia por la cercanía de la muerte. En primer 
lugar, ha de hablarse de la sensación física de la agonía, del 
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irse muriendo. La agonía como movimiento de corrrupción con- 
tiene en potencia el desenlace. Hay, por tanto, cierta vivencia 
física y psicológica del desenlace, o sea la muerte. Este proceso 
catagenético va afectando el proceso vital de fuera hacia aden- 
tro. Se muere desde lo exterior hacia lo interior. Este proceso 
de invasión se revela en sus fases en la conciencia, La fuga de 
la vida da la sensación de ir cayendo. Los fundamentos de la 
vida se derrumban. En la realidad objetiva, en el hecho apto 
para ser observado y experimentado por todos, la vida vegeta- 
tiva es la última en desaparecer: la precede la vida animal y la 
antecede en primera instancia la vida psíquica superior. Muchas 
veces, por no decir siempre, es casi imposible determinar en al- 
gunos tejidos el momento preciso en que la vida animal inferior 
se retira para dar paso a lo puramente vegetativo. Muchas ve- 
ces no se sabe si considerar un determinado proceso animado de 
una vida animal inferior o simplemente vegetativa. En el pro- 
ceso psíquico, en la vivencia de la conciencia del moribundo, 
aparece el movimiento de desintegralización totalmente a la in- 
versa: la vida vegetativa es la primera en dejar de manifestarse 
a la conciencia, la sigue la vida sensitiva inferior. ¿Hasta dón- 
de la conciencia, en su formalidad natural, conserva y guarda su 
propia vida espiritual como tal? ¿Hasta dónde esa conciencia 
permanece conciencia? Científicamente, esta pregunta no puede 
ser respondida. Entramos en la órbita de lo positivamente me- 
tafísico y no hay empirismo posible que pueda contestar y se- 
guir la vida de “aquello” que para nosotros prevalece sobre la 
muerte y persiste en una existencia inmortal más allá del fe- 
nómeno visible. 

Para mí, la existencia del espíritu humano, una vez aban- 
donado el cuerpo, es una existencia totalmente consciente. Sin 
embargo, siguiendo las consecuencias de nuestra filosofía tomis- 
ta que pone una unión substancial entre el alma y el cuerpo, 
debe decirse que, naturalmente hablando, el espíritu entraría 
en una existencia solitaria, sin relación cognoscitiva con la rea- 
lidad, dado que el conocimiento es terminal y objetivo y se apo- 
ya siempre en el hombre en una especie sensible suministrada 
primeramente por el mundo material. Pero no nos adelantemos. 
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En la agonía, el moribundo se siente escapar del mundo vi- 
sible. Para su conciencia, la muerte no sólo se va produciendo 
dentro, sino fuera. El hombre es un Yo con sus circunstancias. 
El conocimiento es un acto de relación, termina en el objeto y es 
representativo. A través del objeto, de la existencia del mundo 
externo nos hemos dado cuenta de nuestra propia existencia. 
Acogemos restrictivamente, y en otro sentido del que le daba 
el autor, la famosa frase de Kant: “El mundo es mi representa- 
ción.” Para la conciencia, por el hecho de nuestro conocimien- 
to terminal, que nos pone en relación con el objeto, pero que 
vive en nuestro espíritu, sentimos al morirnos que se mueren 
con nosotros todas las cosas. La muerte que se avecina en el seno 
del sujeto le va desligando de esta relación terminal con el mun- 
do exterior, lo va haciendo más solo, y al morirse poco a poco 
siente que con él, en cierta manera, se va produciendo la muerte 
en los objetos. Sin embargo, es esta desaparición paulatina, esta 
fuga terminal del mundo externo que desaparece para nosotros 
la que engendra en el moribundo una soledad peculiar y tremen- 
da. Sólo en estos instantes se siente físicamente la singularidad 
.de la muerte, su soledad imposible de llenar para el espíritu con 
ninguna consideración de comunión social con el resto de los 
hombres o de las cosas. La muerte en sus extremos aparece tal 
como es, desnudamente, única y singular, terriblemente soli- 
taria. 

Es en la muerte justamente cuando el hombre rompe en 
cierto sentido todo lazo con la humanidad que queda, pues rom- 
pe físicamente su propia naturaleza y pasa a pertenecer a una 
esfera, a un mundo en cuya realidad vive como un ser distinto, 
incompleto, con su alma propia despojada con violencia meta- 
física de su propio cuerpo. Por eso es en la muerte donde la 
soledad es sentida en extremo, en su limitación más angustiosa. 
Es como una violenta despedida a la propia esencia, a la pro- 
pia especie, especie que se destruye con la separación. Si Hei- 
degger ha dicho que “la existencia humana es el desamparo en 
la limitación”, con mayor razón puede decirse eso de la muerte 
del hombre, la más triste, la más angustiosa y dolorida que 
existe en el universo, 
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Es tal esa impotencia, esa limitación, ese desamparo, que 
el hombre en la muerte vive la plenitud de la existencia en su 
desenlace extremo de límite y contacta en un instante el ser 
con el no-ser. 

Toda la existencia humana está dirigida hacia el ser. Es 
una constante fuga de la nada. El horror a la nada, resultado 
del amor al ser, inspira la existencia.' El instinto de conserva- 
ción no es el fondo, sino el reflejo existencial del principio de 
identidad. La muerte hace su aparición en escena y pone exis- 
tencialmente unidos el ser con el no-ser. Nunca como en el 
último instante puede sentirse más hondamente el horror de 
la nada. 

Junto a la tremenda sensación de soledad se experimenta 
muy vivamente la de dependencia casi total al universo. Es 
esa dependencia la que hace más angustiosa la experiencia de 
la soledad. Hasta antes de un abocamiento directo a la muerte 
el hombre ha vivido como si fuera una especie de semidiós, 
ajeno a la marcha destructora de los acontecimientos, unido 
también a una comunidad social, sintiéndose relativamente ale- 
jado de la nada. La soledad como la angustia aparecen princi- 
palmente en la revelación del límite; y es en la muerte donde 
este límite aflora su tremendo desamparo y su trágica y exis- 
tencial realidad. La muerte es el revelador del límite en su exis- 
tencia extrema y actualiza nuestra fundamental contingencia. 

Volviendo un poco sobre lo dicho, especialmente sobre la 
sensación física de que la muerte se va produciendo de afuera 
hacia adentro, en un declive de periferia a raíz, de absorción 
del fenómeno destructivo, y de que nuestra conciencia parece 
ser empujada hacia las profundidades en una fuga ante el no- 
ser que se avecina, como una oposición existencial de elemen- 
tos contradictorios que se niegan de por sí, he de decir que la 
vida psíquica superior aparece y transcurre en la conciencia y 
embarcada en ella en una retirada de salvación. Sin embargo, 
no es una retirada sino psicológica, pues la realidad esencial 
de la conciencia, como lo demostraremos más adelante, vive y 
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está por encima de todo proceso físico-químico de destruc- 
ción (5). 

En estas ideas están contenidas algunas de las sensaciones 
de que hemos hablado: la obscuridad en que se aleja la con- 
ciencia al romperse el lazo terminal con el mundo físico que le 
sirve de soporte, la soledad entendida en la misma obscuridad 
que lentamente nos separa de los demás hombres y de las cosas, 
y principalmente la repercusión substancial que tiene el fenó- 
meno, que empieza su obra de desenlace desde las capas su- 
perficiales y accidentales del ser humano y esa sensación de 
morirse, que es hacia adentro, como una caída desde la perife- 
ria hasta el espíritu, que a pesar de todo, se levanta en su in- 
mortalidad frente a Dios, su Creador. 


CLARENCE FINLAYSON. 


(5) Es la materia—exigida más en movimiento por la densidad del alma, 
en la cual existe—la que se agota y que al fin le es desleal a su principio 
de vida. 


M. R. P. Basilio de Rubí 


Doctor en Filosofía y en ambos Derechos 


“De maiori agentia Dei”, de Ramón Llull 


El opúsculo “De maiori agentia Dei” fué escrito por Ramón 
Llull en marzo de 1308, cuando residía en Montpeller, total- 
mente absorbido por sus profundos estudios y explicaciones so- 
bre el misterio de la Santísima Trinidad y Encarnación. del 
Verbo. > 


a) El manuscrito. 


Editó por primera vez este manuscrito el eximio Padre 
Bartolomé Xiberta—Provincial al presente de los carmelitas 
calzados y notablemente versado en estudios medievales—, en 
la Miscel-lania Lul-liana (Barcelona, 1935, p. 147-160) (Cfr. Es- 
tudis Franciscans, Barcelona, julio-diciembre 1934, ps. 307-320). 

Transcribiólo este estudioso investigador de un manuscrito 
luliano (14,5 X 10 cms.) que se conserva en el fondo del Car-, 
denal Pedro Ottoboni de la Biblioteca Vaticana de Roma. 

Es el volumen 832 del citado fondo Ottobiano, que contie- 
ne varios opúsculos teológicos de Ramón Llull, entre ellos el 
que nos ocupa. Va escrito desde el folio 177r al 186v del ci- 
tado volumen. 

La procedencia de este manuscrito se indica en la portada 
del primero de sus folios, cuando dice: “Ego frater Marius de 
Passá heremita emi hunc librum fallaciarum magistri Raymun- 
di Lulli a domino Philipo de Ferraris ex Florencia, duos aurii, 
die 12 maii 1473 in domo sua Barchinonae.” 

Y en otra anotación: “Ex codicibus Joannis Angeli ducis Al- 
taemps”, progenitores de la familia del Cardenal Altemps 
(+ 1595), que edificó su majestuoso palacio en Roma. 

El objeto del libro “De maiori agentia Dei” es destruir y ani- 
quilar algunas preocupaciones de los sarracenos sobre el mis- 
terio de la beatísima Trinidad y Encarnación del Verbo. 
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b) Tratados De Trinitate y De Incarnatione. 


No es esta la primera vez ni la única que Ramón Llull trata 
expresamente estos misterios de la Santísima Trinidad y de la 
Encarnación del Verbo. Ya hemos indicado que en aquellos días 
su preocupación principal era la de estudiar a fondo estos mis- 
terios. 

Solamente de paso, en somera descripción bibliográfica, 
anotaremos de Ramón Llull las obras siguientes sobre esta ma- 
teria: 


1. Libre de demonstracions, titulado también: “Miran- 
darum demonstrationum” (Mallorca, 1274), en 
cuya parte tercera se habla del misterio de la 
Santísima Trinidad. 


2. Dictatum de Trinitate (1288). 


3. Libre de conexenca de Déu, o “Liber de cognitione 
Dei”, y también: “De investigatione Dei” (Ma- 
llorca, octubre de 1300). 


4. Libre de Déu e Jesucrist, o “Liber de Deo et Jesu 
Christo” (Mallorca, 1300). 


5. Liber de investigatione vestigiorum productionis per- 
sonarum divinarum, o sea: “De investigatione ac- 
tuum divinarum  rationum” (Montpeller, abril 
de 1304). 


6. Liber de Trinitate in unitate permansive in essentia 
Dei (Montpeller, abril de 1305). 


7. Disputatio Raymundi christiani et Hamar sarraceni 
(Pisa, 1308), redactada primeramente en árabe, 
en Bugía, y después del naufragio de Pisa, ver- 
tida al latín en dicha ciudad en 1308. Es la obra 

_más acabada sobre este tema: toda ella está or- 
denada a deshacer los errores de los sarracenos 
sobre el misterio de la Santísima Trinidad y la 
Encarnación del Verbo. 


10. 


ml 


19 


13. 


14. 


15. 
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De maiori agentía Dei (Montpeller, marzo de 1308). 
Este es el libro o el opúsculo que nos ocupa. 


Excusatio Raymundi (Montpeller, diciembre de 1308). 
Obra inédita hasta el presente y que versa sobre 
la Trinidad de Dios y Encarnación del Verbo. 


Liber de propriis et de communibus actibus divina- 
rum ralationum (Montpeller, abril de 1308). Obra 
también inédita hasta el presente. En ésta son 
estudiados los misterios de la Trinidad de Dios 
y de la procesión de las tres divinas personas. 


De probatione quod in Deo sint tres personae et 
non plures neque pauciores (Montpeller, abril . 
de 1309). 


Suplicatio Sacrae Theologiae professoribus ac bacca- 
laureis studii Perisiensis, que escribió Ramón 
Llull cuando pasó de Montpeller a exponer este 
mismo argumento en la Universidad de la Sorbo- 
na (París, 13510): 


Exposición de cuarenta argumentos en favor de la 
Trinidad y Encarnación; argumentos que después 
fueron resumidos por el mismo autor. 


Liber de Trinitate et Incarnatione, o “De secretis sa- 
cratissimae Trinitatis et Incarnatione” (Mallor- 
ca, septiembre de 1312 (1313)). Exposición de 
cuarenta argumentos sobre la Trinidad y la En- 
carnación, libro que primeramente escribió en 
árabe, como buen número de sus obras, y que 
después tradujo al catalán. 


De Trinitate trinitissima (Mesina, noviembre de 
1313). Obra hasta el presente también inédita. 


ec) División del tema. 


En la exposición del dogna de la Santísima Trinidad Ramón 
Llull procede de distintas maneras. Unas veces desarrolla el 
tema de una manera positiva, intentando demostrar algo del 
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misterio de la Santísima Trinidad; otras, adopta' el sistema ne- 
gativo, que consiste simplemente en resolver algunas objecio- 
nes de los adversarios. 

En la obra que nos ocupa, “De maiori agentia Dei”, el 
método es exclusivamente positivo, dejando la resolución de 
las objeciones para otros tratados. En nuestro caso nos dice 
que las ha resuelto en el libro que cita: “De, disputatione Ray- 
mundi christiani et Hamari sarraceni”. 

En el libro “De maiori agentia Dei” intenta dar argumen- 
tos positivos en orden a demostrar que Dios es Uno y Trino 
y que la Encarnación del Verbo fué obra de necesidad y no 
simplemente de congruencia. 


Art. 1.—CUESTIONES DE MÉTODO. 


Y 


Antes de entrar en materia diremos dos palabras sobre el 
método de argumentación de Ramón Llull. 

Varias veces se ha discutido sobre el valor del argumento 
per rationes necessarias en la demostración luliana, y no será 
por demás, a propósito de este opúsculo, insistir sobre este 
particular. 

Algunos afirman que Ramón Llull pretendía demostrar con 
argumentos apodícticos los misterios de la fe, presumiendo que 
el Doctor Iluminado ignoraba ser distintos los objetos de la 
ciencia y de la fe y que no son demostrables bajo unos mismos 
aspectos; o que pretendía afirmar que los misterios de la fe 


eran demostrables con argumentos POCOS y concluyentes 
a priori, 


Nada más falso. 

Cuando Ramón Llull afirma que los misterios divinos pue- 
den demostrarse, claramente distingue entre los argumentos 
positivos y los negativos; los positivos, en virtud de los cuales 
demostramos que un predicado conviene al sujeto, y en los 
negativos, que nos contentamos en demostrar que los argu- 
mentos de los adversarios no concluyen o que no aparece de 
una manera clara y diáfana la discrepancia del predicado con 
el sujeto. 
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Es esta argumentación negativa la que utiliza generalmen- 
te Ramón Llull en su filosofía de la conversión o de la verdad 
salutífera, tan maravillosamente expuesta por Tomás Carreras 
Artau en sus disertaciones sobre el lulismo. 

En la obra que nos ocupa, “De maiori agentia Dei”, Ramón 
Llull nos define qué debemos entender por demostración ne- 
cesaria, pues en ella dice: “Sed quia de ratione veritatis est 
quod probetur et etiam quod probabiliter defendatur, hac de 
causa intendimus probare quod Deus est Trinus et etiam In- 
carnatus, et hoc ita rationabiliter quod intellectus quoad suam 
naturam non possit oppositum invenire.” 

Dice primeramente: “Sed quia de ratione veritatis est quod 
probetur”, que podríamos llamar la argumentación positiva: 
llegar a la evidencia de una verdad; ““et etiam quod probabili- 
ter defendatur”, esta es la razón de ser de la argumentación 
negativa: llegar por lo menos a la estabilización del probable, 
sea por la refutación de las objeciones de los adversarios, sea 
porque no aparezca la evidencia de la repugnancia de los tér- 
minos. Y así intentamos demostrar que Dios es Trino y tam- 
bién que se encarnó con argumentos de esta índole, pues añade: 
“Et hoc ita rationabiliter quod intellectus quoad suam naturam 
non possit oppositum invenire”; y esto con argumentos que de 
su naturaleza sean suficientes para demostrar que la contraria 
es indemostrable. 

Este párrafo parece indicar dos cosas: que la verdad es 
siempre demostrable; pero algunas veces con tales argumentos 
que de su naturaleza son solamente suficientes para demostrar 
gue la proposición contraria no es demostrable, que son los 
argumentos del probable. 

Ramón Llull en este caso no da un sentido figurado a la 
palabra probabiliter, sino el clásico que deriva de sus libros de 
demostraciones, como, por ejemplo, del texto que citamos al 
azar del “Compendio Artis Demonstrationis” (Dist. II, pági- 
na 81 del v., III de la edic. de Maguncia). 

En éste se dice: “Plures autem qui non viderunt ista prin- 
cipia credunt in scientiis particularibus multa solum esse pro- 
babilia quae per Artem ostendunt necessaria.” 
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En este caso, pues, diríamos que Ramón Llull no intenta 
superar la ciencia del probable que, en virtud de las premisas 
de su Arte, llega a conclusiones necesarias, no de evidencia in- 
mediata, sino necesariamente deducidas e inferidas de los prin- 
cipios que allí se especifican. 

No es lo mismo decir que la proposición contraria es inde- 
mostrable que afirmar la certeza o evidencia de una verdad. 
También Santo Tomás afirma la posibilidad de la materia eter- 
na inferida de la imposibilidad de demostrar la sentencia con- 
traria o de demostrar que materia eterna implica contradicción 
en los mismos términos; como sería en nuestros días reconocer la 
posibilidad, de la relatividad de Einstein o de sus teorías sobre 
la cuarta dimensión por el solo hecho de demostrar que la sen- 
tencia contraria no es demostrable. 

En este caso no se intenta llegar a la evidencia objetiva de 
una verdad, sino solamente cerrar la puerta a toda demostra- 
ción en contrario o simplemente demostrar que son solubles 
todas las dificultades, y de estos postulados se infiere, en dia- 
léctica luliana, la necesidad del probable. 

Esta necesidad es la única que intenta inferir en sus de- 
mostraciones de los misterios Ramón Llull, cuando dice, al ter- 
minar las pruebas de la primera distinción sobre la existencia 
de la Santísima Trinidad: “Et sic intellectus humanus est, con- 
tentus”, y así la inteligencia humana queda satisfecha, no por- 
que vea la conveniencia del predicado con el sujeto, sino por- 
que ha llegado a una probabilidad que en la aplicación de su 
Ars Magna equivale a necesidad. 

La inteligencia humana, en verdades de fe, siempre o casi 
siempre debe contentarse con la ciencia del probable, 

“Siate contenti humana gente al quia”, decía en otro orden 
de cosas el Dante; esta es aquella suficiencia que se compagina 
con la santa sobriedad que pide el Apóstol cuando dice: “Non 
plus sapere quam oportet sapere, sed sapere ad sobrietatem.” 

Que con todo y la aplicación del Ars luliana no hemos su- 
perado la ciencia del probable nos lo evidencia Ramón Llull 
cuando a continuación afirma que hemos llegado a conocer es- 
tas cosas, no sólo por su arte, si que también “sub habitu fidei, 
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sicut dicit Isaias propheta: Nisi credideritis, non intelligetis, 
et sic consequentia credulitatis est intelligere beatissimam di- 
vinam Trinitatem”. 

A estas conclusiones, pues, llegamos las más de las veces 
con una razón iluminada por la fe, sin cuya iluminación no po- 
demos tener cabal conocimiento de estas verdades. 

Este es el asentimiento definitivo: el que deriva en último 
término del acto de fe, que ha tenido como determinante la 
demostración racional del probable que consiste principalmente 
en la demostración de la imposibilidad de mantener la contra- 
dictoria. 

En la escolástica tradicional estos argumentos se acostum- 
bran llamar razones de congruencia, puesto que se reducen sim- 
plemente a demostrar la posibilidad del misterio o simplemente 
a negar su repugnancia. 

La inteligencia que con esta clase de argumentos llegamos 
a tener de la Santísima Trinidad—dirá Ramón Llull—no es 
comprehensiva, en el sentido de que vemos la conveniencia del 
predicado con el sujeto, sino aprehensiva, en el sentido de que 
solamente aparece la probabilidad inferida de la no repugnan- 
_cia de los términos o de la posibilidad de resolver las objecio- 

nes de los adversarios: “et hoc ita rationabiliter quod intellec- 
tus quoad suam naturam non possit oppositum invenire.” 

Cuando pasa Ramón Llull del argumento probable o de la 
comprensión de la no repugnancia de los términos al argumen- 
to aplastante de las razones necesarias, es que echa mano de 
la demostración llamada totalitaria, demostración vital que une 
la ciencia, con la fe, bajo el imperio inflexible de la voluntad. 

Preocúpase de la solución de dificultades.—Sentada la ver- 
dad de que Ramón Llull no intenta una demostración apodíc- 
tica del misterio de la Santísima Trinidad y Encarnación del 
Verbo, sino solamente ilustrar su conveniencia o su posibilidad 
hasta el punto de llegar a hacer indemostrable lo contrario, pasa 
desde luego a explicar los postulados indispensables para dar 
solución debida a las dificultades. 

Y en su método totalitario, así como ha pedido, para los 
argumentos probativos, una actitud inicial en el acto de fe, al 
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presente, al preocupar la solución de las dificultades, pide tam- 
bién esta misma actitud inicial, que consiste en aceptar desde 
luego la posibilidad de resolver las objeciones que se presenten, 
sin cuya actitud sería difícil, por no decir imposible, proponer 
sinceramente los términos mismos de la cuestión. 

Podría llamarse la filosofía de Ramón Llull la de la buena 
voluntad, por considerarla como el medio más conducente a la 
comprensión de los más graves e intrincados problemas. 

Con la prevención en contra ante toda clase de soluciones, 
es muy difícil, por no decir imposible, llegar ni tan sólo a un 
sincero planteamiento del problema. 

Exige también Ramón Llull la que llama inteligencia fun- 
dada, que participa del Intellectus adeptus de San Buenaven- 
tura, que significa que la' inteligencia debe estar bien capaci- 
tada de los principios en torno a los cuales gira todo el meca- 
nismo de su arte magna. 

Por esto puede convenir en que los latinos, por regla gene- 
ral, tienen la razón más fundada que no los sarracenos para 
la admisión de estos argumentos y solución de las dificultades, 
puesto que en principio consideran estas dificultades solubles, 
lo que les pone en condiciones de entender su arte general, que 
es la que predominantemente se utiliza en el citado libro “De 
disputatione Raymundi christiani et Hamari sarraceni”, donde 
expresamente se intenta salir al paso de las dificultades que 
pueden presentarse con relación a este argumento de la bea- 
tísima Trinidad y Encarnación del Verbo. 

Si tenemos en cuenta que las dificultades que pueden nacer 
de la recta comprensión del misterio de la augusta Trinidad 
derivan de la multiplicidad de personas en Dios; del porqué 
son tres dichas personas y no muchas más; del porqué la ac- 
ción de multiplicarlas intensamente por razón de la unidad, de 
su bondad, magnitud, etc., no las multiplica también extensa- 
mente hasta el infinito; del porqué el Hijo no produce otro 
Hijo igual a sí; y por qué no lo produce el Espíritu Santo...; 
todas estas son dificultades de las que Ramón Llull infiere y 
llega a demostrar la imposibilidad de demostrar lo contrario 
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y que sujetas a su arte magna y general llegan a conclusiones 
de evidente necesidad. 

Dar concatenación a estos argumentos fué lo que indujo a 
Ramón Llull a inventar su Ars magna, que de unos principios 
inconcusos y evidentes llega a conclusiones de congruencia que 
en una inteligencia formada acaban por engendrar una espe- 
cie de necesidad. 


Art. 11.—DE LA TRINIDAD DE Dios. 


Por notadas estas cuestiones de método podremos pasar al 
estudio del tratado, que presenta por separado dos cuestiones 
o distinciones: 

1. De la Trinidad de Dios o de las razones concernientes 
a demostrar su conveniencia. 

2." De la Encarnación del Verbo. 

La necesidad de la Trinidad de Dios deriva de la probabi- 
lidad y congruencia que se infiere, según Ramón Llull, de doce 
capítulos: 

I, De la unidad.—IT, De la bondad.—ITI, De la magnitud.— 
IV, Eternidad.—V, Potestad.—VI, Inteligencia.—VI, Volun- 
tad.—VITI, Virtud.—IX, Verdad.—X, Gloria.—XI, Naturaleza, 
y XII, Perfección divina. 

A cada capítulo da Ramón Llull su forma peculiar de ar- 
gumentación. 


Léxicon. 


Una de las dificultades que ofrece el lulismo es carecer de 
un léxicon adecuado para conocer el valor de la terminología 
luliana. Claro que un léxicon puede adolecer de apriorístico y 
personalista, pero siempre facilita el trabajo y da una mayor 
orientación. 

Y la primera dificultad la presenta el mismo título de la 
obra: ¿Cómo traducir la palabra Agentia? ¿Qué es la mayor 
agentia de Dios? ¿Lo más grande que puede realizar? 

El uso de esta frase en singular obliga a rechazar todo lo 
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que signifique operación, acción, atributos divinos, porque és- 
tos son múltiples en Dios. Agentia, cosa que debe ser hecha, 
es la única versión que cabe a expresión tan peregrina. 

Este opúsculo tratará, pues, de lo más grande que Dios 
puede hacer, tanto ad intra como ad extra; ad intra, en la pro- 
ducción de las tres personas de la Santísima Trinidad; ad ex- 
tra, en la Encarnación del Verbo. 

La majoritas en Ramón Llull equivale a lo más grande y a 
lo infinito, 

¿Qué significa la distinción intensive y extensive? Para nos- 
otros, intensive significará lo mismo que operaciones ad intra, 
que son las de la Santísima Trinidad; y extensive, lo mismo 
que ad extra, o sea las obras de la creación. Y es este el sen- 
tido que daremos a la bondad intensa y extensa que aparece 
en cada uno de los apartados de este estudio. 


Arte luliano. 


Convendría, antes de pasar adelante, dar una somera ex- 
posición de la arte luliana; pero como en nuestro caso no urge 
tanto la necesidad y la exposición de esta arte, la hemos hecho 
al comentar otros tratados, señalaremos solamente en este pun- 
to la división de las categorías lulianas, ordenándolas según su 
letra inicial, que es la que después le sirve para su arte com- 
binatoria. 

Los atributos divinos absolutos (A) son los que siguen al 
ser, al poder, al obrar y al acto de Dios. 

1. Al ser: B, Bondad.—C, Grandeza.—D, Eternidad. 

2.” Al poder: E, Poder.—F, Sabiduría.—G, Voluntad. 

3. Al obrar: H, Virtud.—I, Verdad.—K, Gloria. 

4. Al acto: Unidad, Naturaleza.—L, Perfección.—M, Jus- 
ticia.—N, Largueza.—O, Misericordia.—P, Humanidad.—Q, Se- 
ñoría.—R, Paciencia. * 

A los atributos absolutos, clasificados según una letra alfa- 
bética inicial, siguen los atributos relativos, que, divididos en 
categorías, son los de 

Diferencia, concordancia y contrariedad; 
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Principio, medio y fin; 

Mayoridad, igualdad y menoridad. 

Puede parecer que nos encontramos entre las categorías 
kantianas, y nada más lejos de ello. Las categorías de Ramón 
Llull en su Ars Magna tienen mucha afinidad con el opúsculo 
de la escolástica llamado “De inventione termini medii” y que 
para muchos ha tomado la denominación vulgar de pons asi- 
norum. En sus pretensiones de vulgarizar la ciencia encontró 
Ramón Llull estos medios de expresión. 


Definiciones. 


La lógica de Ramón Llull es una lógica vital; por esto huye 
de las definiciones estáticas y prefiere las dinámicas. No gus- 
ta definir los objetos por la nota genérica y la diferencia es- 
pecífica, como la escolástica tradicional, sino que lo define por 
su acto vital. 

Así, no dirá: El hombre es un animal racional, sino: “Homo 
est animal homificans”, o bien: “Homo est ens cuius actus est 
homificare”. A 

Y así podremos comprender lo que entiende Ramón Llull 
por majori agentia: lo más grande que Dios puede hacer, con- 
quistada esta definición en su aspecto dinámico y actual. 

Y lo mismo diremos de sus definiciones de Unidad: lo uno 
es el ser en virtud del cual la unidad produce la unidad; la 
bondad es el ser en virtud del cual lo bueno produce lo bueno; 
como lo caliente produce el calor. 

Lo mayor que puede producir la unidad es unir; lo mayor 
de la bondad es bonificar; de la grandeza, engrandecer, etc. 


Cap. 1.-— Argumentos que se infieren de la unidad de Dios. 


Supuestas estas definiciones, daremos un espécimen de de- 
mostración luliana. 

Argumento 1."—El ser que es más uno, obra intensive por 
su unidad intensa; pero Dios es el ser más uno; por consi- 
guiente, obra intensive por su unidad intensa. 
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Pruébase la mayor: Porque lo más grande que puede pro- 
ducir la unidad es producir la misma unidad; y si no la pro- 
duce intensive, la producirá extensive. Pero en este último caso 
no tendremos sujeto y objeto determinados o adecuados; esto 
es: lo más grande intensive en unidad no tendrá el mayor 
uniente ni el mayor unido; como tampoco tendrá el mayor acto 
de unir. 

Todas las operaciones ad extra son capaces de mayoridad y 
menoridad y, por consiguiente, de inferioridad y deficiencia 
en el ser que las produce, que en nuestro caso es la unidad. En 
faltando, pues, objeto adecuado a su operación, tampoco ten- 
dríamos unidad absoluta. 

Responde más al concepto de unidad la unidad intensa que 
no la extensa; por consiguiente, si sólo obra en funciones de 
la unidad extensa, la unidad sería deficiente en su mismo con- 
cepto y, por tanto, no tendríamos la unidad absoluta. 

La unidad en Dios es acto puro tanto en orden de la esen- 
cia como en el orden de la existencia, porque en ella la esen- 
cia y la existencia son equivalentes. Si lo más grande que pue- 
de realizar un ser consiste en la realización de su esencia, re- 
sultaría que el acto de Dios quedaría eternamente en potencia 
respecto a su mayor productibilidad de la unidad y, por tanto, 
quedaría desvirtuado en su concepto de acto purísimo. 

Argumento 2.” Nadie puede obrar intensive por la unidad 
intensa sin tener intensos y distintos los correlativos de la uni- 
dad, que son el sujeto uniente, el objeto unido y el acto de unir, 
existiendo personalmente distintos y a la vez concordantes in- 
tensamente. Llamamos Trinidad divina a esta esencia indivisa 
de la unidad y a estas tres personas. 

Por consiguiente, la unidad no puede realizar lo mayor sin 
la existencia de los dos correlativos iguales en la unidad y dis- 
tintos en los extremos, el término a quo y el término ad quem, 
y el derivado de los dos, que es el acto de unir. 

Argumento 3."—Del concepto de lo más grande que se pue- 
de producir deriva que el agente uno debe producir la unidad 
de su mismo ser, o sea el unido y engendrado. 
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Lo más grande que puede producir la unidad es su unidad 
misma reducida en acto. 

De no resolverse en acto toda la unidad, la unidad queda- 
ría en sí misma ociosa y, por tanto, viciosa o defectuosa, que es 
contra uno de los atributos absolutos de la divinidad. 

No puede hablarse de lo más grande que puede producir la 
unidad sin que se suponga el sujeto de la unidad, el objeto de 
la unidad y la acción unificadora; de lo contrario, la unidad se 
consideraría defectuosa en su concepto de mayoridad. 

Lo más grande que puede producir la unidad es lo más 
opuesto al múltiple; pero lo más opuesto al múltiple es el acto 
intenso o la realización actual de la misma unidad. Ergo. 

Si la unidad realizada no distingue personalmente el suje- 
to del objeto de la unidad, ésta sería extensa y no intensa. 

El mayor acto de la unidad de Dios, así como consiste en el 
uniente, unido y acto de unir, de la misma manera consiste en 
la unidad indivisa en su esencia. 

Argumento 4."—Lo mayor que puede producir Dios por su 
unidad es ser lo más infinitamente alejado de lo extenso; pero 
éste es el acto intenso. Ergo. 

Argumento 5."—Por la convertibilidad de la unidad en la 
bondad, grandeza, etc., de lo mayor que Dios puede producir. 

Argumento 6."—Todo ser es más uno en el obrar que en el 
existir. 


Recapitulación. 


Recapitulando estos argumentos, diremos que todo ser que 
es infinitamente uno, obra intensamente por su unidad inten- 
siva; pero Dios es infinitamente uno; por consiguiente, obra 
intensivamente por su unidad intensiva. 

La mayor del silogismo se prueba de la siguiente manera: 

Si la unidad infinita no obrara por su unidad intensa, la 
unidad infinita no tendría objeto proporcionado a su intensiva 
unidad; esto es: el sujeto intensivamente uno no tendría ob- 
jeto intensivamente uno. Tendríamos tal vez un objeto exten- 
so, contingente y, por tanto, remotamente uno o más bien múl- 
tiple, pero que en manera alguna se conformaría a una unidad 
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intensa. Y entonces la unidad intensa no sería infinita. Lo que 
repugna. 


Conclusión. 


Con estos argumentos del primer capítulo de la unidad de 
Dios vemos que la razón del probable queda apodícticamente 
demostrada en demostración luliana: Si Dios es infinitamente 
uno, su unidad no es numérica, sino específica, y, por consi- 
guiente, su acción debe ser también específica y no numérica 
y nadie puede demostrar que de conformidad a su esencia no 
obre intensive. 

Pero una unidad intensa no puede obrar intensamente si no 
es engendrando intensidad y distinción correlativa a su uni- 
dad, o sea distinción entre el sujeto que une intensamente, el 
objeto unido intensamente y la acción intensiva de unir. Por 
consiguiente, tenemos puesta la distinción de personas, con- 
cordantes o existentes simultáneamente en una unidad indivi- 
sible de esencia, o sea: las tres personas que llamamos Trini- 
dad divina. 

En otros términos: la unidad infinita no puede obrar por 
unidad numérica, sino específica, esto es, no puede obrar in- 
tensamente, si no es estableciendo una distinción personal en- 
tre el sujeto que une, el objeto unible y la acción de unir en la 
unidad indivisible de una misma esencia. 

Es más; proseguirá Ramón Llull: Del concepto de la mayor 
actividad de Dios se sigue que el agente, que existe esencial- 
mente uno, produce una unidad engendrada y que de la dis- 
tinción del engendrante y engendrado nace la acción unitiva, 
inspirada por el amor. 

Y para terminar: Todo ser que es más uno, debe obrar de 
una manera conforme a su indivisibilidad, totalmente segre- 
gada de la materia, de tal manera que toda la mayoridad de su 
actividad venga a ser formalmente intensa, sin tener nada de 
extensa; pues si el infinitamente unible obrara con unidad ex- 
tensa, no sería infinitamente uno. Ya que, si bien por una parte 
podría parecer infinitamente uno, por otra, al no obrar por su 
intensiva unidad demostraría estar infinitamente ocioso y, por 
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tanto, defectuoso o vicioso, buscando en último término su pro- 
pia complacencia y no precisamente el objeto de su compla- 
cencia. 

Por consiguiente: Todo ser infinitamente uno, si existe, obra 
intensamente y no extensamente, porque de su operación in- 
tensiva deriva la razón de ser de su unidad intensa, ordenada 
al fin que le corresponde, que es el de amar y el de unir. 


Conclusión general. 


Y a esta la llamamos nosotros filosofía del probable, que 
hace difícil, por no decir imposible, establecer con certitud la 
contradictoria, esto es, que lo más grande que Dios puede pro- 
ducir no proceda de su unidad intensa, que consiste en repro- 
ducirse a sí misma, no numéricamente, sino específicamente, - 
en distinción de personas: de sujeto que une, de objeto unido 
en la acción indivisa de una unidad de esencia. 


Cap. 2.—— Argumentos que se infieren de la bondad y de los de- 
más atributos absolutos. 


Para no ser prolijos no nos extenderemos en la exposición 
de los demás capítulos con que Ramón Llull intenta demostrar 
la existencia de la Trinidad Beatísima, sea por la bondad, gran- 
deza, eternidad, potestad, inteligencia, voluntad, verdad, glo- 
ria, naturaleza y perfección de lo más grande que Dios puede 
obrar, por el parecido que tiene esta forma de argumentar a la 
anteriormente citada. 

En substancia, en el arte luliano, encontrado un sendero, 
por él deben pasar y seguir toda clase de argumentos. Si la 
definición de bondad es bonificar, la bondad infinita bonificará 
en infinito, encontrándonos con las mismas distinciones de su- 
jeto que bonifica, objeto bonificado y acción de bonificar. 

Y así en todos los demás atributos. 
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Art. III.—DE LA ENCARNACIÓN DEL VERBO. s 


En esta distinción sobre la Encarnación del Verbo, Ramón 
Llull intenta demostrar este hecho por los mismos doce capí- 
tulos antes argumentados, de la Unidad, bondad, grandeza, eter- 
nidad, potestad, inteligencia, voluntad, verdad, gloria, natura- 
leza y perfección de Dios, procurando entresacar el hecho de 
la Encarnación de la más grande realización de Dios ad extra, 
como señal externa de su máxima operación intensa. 

Adviértese desde luego que Ramón Llull no intenta afirmar 
que de ¡sus argumentos se desprenda la necesidad de la En- 
carnación del Verbo, y por ello en diversas partes de su tratado 
se esfuerza en demostrar que el Hijo del hombre se encarnó 
no por necesidad, sino por voluntad, propter bene esse, para 
su mayor bien. e 

Topamos también con la dificultad de que, según es fama, 
Ramón Llull defendió la necesidad de la Encarnación cuando 
en este capítulo parece decir categóricamente lo contrario. 

Dejaremos el texto a la discusión de los críticos; con todo, 
si hemos de anticipar nuestra opinión, diremos que si bien de 
este tratado no se infiere la causa necesaria de la Encarnación, 
infiérese su motivo; esto es, que si el acto de la Encarnación 
no fué cosa necesaria, fué de gran conveniencia por los moti- 
vos que en este tratado se especifican. 

Otra vez la razón del probable será el centro de toda su 
argumentación, que por la técnica de su Arte, y no por alguna 
necesidad objetiva, pasará a ser apodíctica. 

La única posición que parece negar en este caso Ramón 
Llull es la de aquellos que pretenden afirmar que si el hombre 
no hubiera pecado, el Verbo no se hubiera encarnado. El mo- 
tivo de la Encarnación está por encima de todas estas contin- 
gencias. 

Ramón Llull defendía esta tesis en el año en que pasaba a 
mejor vida el gran paladín de la defensa del primado de Je- 
sucristo sobre todas las criaturas, el doctor sútil Duns Es- 
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coto, a quien el iluminado intentó seguir en los puntos más 
substanciales de su doctrina. 

Repetimos que la necesidad de sus argumentos se infieren 
de la lógica interna de su Arte Magna, que deduce la necesi- 
dad del probable por dos conductos: por la imposibilidad ,de 
demostrar lo contrario, y por la posibilidad de resolver todas 
las objegiones que se presenten sobre el particular. 

Con respecto a la Encarnación del Verbo apela también a 
los doce capítulos, que son los substanciales de su Arte Magna. 


Cap. 1.—Por el concepto de Unidad. 


El ser que es más uno no puede obrar contra su unidad in- 
tensa; pero Dios es el ser más uno; de cea no puede 
obrar contra su unidad intensa. 

Si Dios no obrase extensive la mayor de las creaturas de- 
jaría de manifestar su máxima operación intensa; o sea, que 
lo más grande que puede realizar intensivamente carecería de 
signo externo; y así, faltando el mayor signo, no sería la uni- 
dad intensa suficientemente signada y no habría proporción 
entre el signo sumo y el signo proporcionado. 

Y como sea que la inteligencia divina comprende lo que es 
más digno y más justo, que es: que el acto más intenso venga 
señalado con el signo más extenso, por esto Dios hizo para sí 
el mayor de los hombres o de las creaturas, para que en él 
tuviera expresión y concreción su mayor operación intensa. 

Este argumento podría presentarse de la forma siguiente: 
El ser más uno no puede obrar contra su mayor unidad inten- 
sa; pero Dios es el ser más uno; de consiguiente, no puede 
obrar contra su unidad intensa. Pero obraría contra su unidad 
intensa si no diera visibilidad externa a esta producción; si 
dejara su más grande obra intensa sin señal extensa; por con- 
siguiente, el ser más uno debe producir también la más grande 
realización extensa. Sin ella el signo sumo no sería sumamen- 
te signado, ni habría proporción entre la imagen por esencia 
y la cosa sumamente imaginada. 

Pero la unidad de Dios desea manifestarse externamente 
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en grado sumo, pues la divina memoria recuerda el fin de la 
creación que, según Ramón Llull, es obra extensive la mayor 
realización posible; la inteligencia divina comprende que esta 
realización es cosa buena y justa; y la voluntad divina entra 
en deseos de producirla. 

Por esto Dios se hizo hombre, concluye, para que lo más 
grande que puede producir intensivamente tuviera representa- 
ción extensa en su unidad y así llegara a tener una obra ex- 
tensa a través de la cual sea conocido y representado lo más 
grande que Dios puede hacer intensamente, y así a través de la 
mayor obra extensa el hombre vendría a ser el sumo amante y 
mediante este amor sumo, Dios sería más glorificado por los 
angeles, por los santos y también por los demás hombres via- 
dores. 


Cap. 2."—Por el concepto de bondad y demás atributos. 


Este mismo argumento podemos aplicarlo a la bondad. La 
suma bondad intensa debe tener una señal visible extensa. Pero 
ésta no puede ser otra que la producción de la suma bondad 
extensa. Por consiguiente, el Verbo de Dios se hizo carne para 
que adorásemos en El lo mejor de su bondad. 


CONCLUSIÓN. 


Creemos haber dado una visión conjunta de lo que es este 
opúsculo “De maiori agentia Dei, de Ramón Llull, entresacan- 
do de su consideración algunas apreciaciones de carácter ge- 
neral que, una tras otra, hemos venido exponiendo y manifes- 
tando, sobre todo por lo que se refiere a su forma dialéctica 
de argumentar, cuando con demostraciones vitales intenta in- 
ferir la necesidad del probable. 


Notas y comentarios 


INTRODUCCION MODERNA A LA FILOSOFIA 
ESCOLASILE A 


Don Juan Zaragúeta no titula en realidad su reciente libro 
meramente “Introducción”, sino “Una introducción moderna a 
la Filosofía Escolástica” (1); lo que indica, ello es obvio, que 
él estima hay o pueda haber varias introducciones o formas 
posibles de introducción a tal filosofía. 

¿No será que el Sr. Zaragiieta ha sentido lo impreciso y 
vago, lo que hoy se presta a confusiones, el término y el con- 
cepto”... No sabemos, en efecto, de ninguna otra disciplina 
científica de que se haya desglosado, otorgándola cierta subs- 
tantividad y autonomía, una semejante introducción, según 
ahora se entiende; y fuera quizá preferible haber dicho “como 
ahora no se entiende”, ya que por ninguna parte aparece el 
acuerdo sobre su significación y alcance; contribuyendo ello a 
aumentar el número y gravedad de las confusiones que reinan 
hoy entre los cultivadores de las diversas ciencias filosóficas. 

Pese a su significado etimológico de “conducir dentro” o 
“hacer entrar”, con el que parecen hallarse conformes los más 
de los tratadistas en cualquier materia científica o literaria; 
los cuales, si, como frecuentemente acontece, colocan una in- 
troducción, hacen a ésta sinónima de prólogo, exordio o proe- 
mio; pese, decimos, a su acepción común y etimológica, los 
filósofos que ahora se lanzan a tratar esta disciplina autóno- 
ma, lo hacen: unos, exponiendo las doctrinas básicas de la es- 
cuela o sistema filosófico a que aparecen afiliados; otros, resu- 


(1) Un volumen de más de 200 páginas en 4.”, editado por la “Cátedra 
Suárez” de la Universidad de (Granada; ampliación de las conferencias pro- 


nunciadas en' febrero de 1944, 
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miendo las posiciones adoptadas por las diversas escuelas; pre- 
fieren éstos examinar la génesis, evolución y desarrollo his- 
tórico de las soluciones dadas a los problemas fundamentales; 
contráense aquéllos a presentar en visión panorámica y de con- 
junto las perspectivas que se ofrecen al que intenta adentrarse 
en el laberíntico recinto filosófico para que les sirva de orien- 
tación y opción; sin faltar, por supuesto, quienes, desintere- 
sándose de todo contenido doctrinal, como si ello no mereciera 
el menor interés, se consagran a examinar y discutir la posi- 
ción, la actitud que, a su juicio, debe adoptar el hombre que 
aspire a filosofar, frente a las cuestiones que la vida plantea. 

A tan caótico desbarajuste contribuye en demasiada medi- 
da la moderna neomanía, el prurito de originalidad, el ansia, 
verdaderamente morbosa, de destacarse, aun a trueque de sa- 
crificar hasta el más rudimentario buen sentido; y de morbo 
tal padecen—a todos fuera fácil señalar ejemplares—personas 
inteligentes y cultivadas que podrían dar frutos estimables de 
no hallarse inficionadas del mal. 

No así Zaragúeta, quien no obstante conceder valor esen- 
cial para la investigación filosófica a la posición o actitud ini- 
cial que haya de adoptarse frente a sus problemas, proclama 
que ello no es el todo ni siquiera lo más importante; y que no 
es posible desinteresarse del contenido doctrinal; como si fuera 
algo indiferente y desdeñable el fondo substancial constituído 
por el conjunto de cuestiones acuciantes que la especulación 
y la vida plantean ante la inteligencia; cuestiones eternas o 
coetáneas de la vida y la especulación; y que han debido, por 
tanto, ser abordadas y resueltas, o intentadas resolver, provi- 
sional o definitivamente por los hombres que han vivido y es- 
peculado en el transcurso de los siglos; y constituiría ingra- 
titud a los antepasados y orgullo o engreimiento injustificados, 
el prescindir, con desdén, de todo ello, como si careciera de valor 
y como si no les fuéramos deudores del caudal ideológico que 
ahora nosotros atesoramos y del cual vivimos. 

Por eso el fecundísimo escritor que ahora nos ocupa, situán- 
dose deliberadamente en el momento presente y aceptando, sin 
vacilaciones y vanos temores, las exigencias de actualidad tal, 
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aborda problemas tan trascendentales y discutidos, como los del 
realismo e idealismo respecto del mundo físico; el del conoci- 
miento de los otros hombres y del propio mundo a través de 
esos otros; el de “el ser en el tiempo”; y pone remate a su tra- 
bajo con un análisis denso y substancioso de la llamada filo- 
sofía existencial. Con ello ha bosquejado uno de los varios iti- 
nerarios que pueden conducir a la grandiosa arquitectura doc- 
trinal de la Escolástica; por haberle juzgado el itinerario “más 
atractivo para un visitante de espíritu moderno; invitándole 
a reconocer la trascendencia del Ser tanto en el Espacio como 
en el Tiempo, a través de su inmanencia en nuestra propia 
vida2*(2). . E 

Acabamos de aludir a la fecundidad literaria del Sr. Zara- 
gúeta, y fuerza será acudir a desvanecer recelos y posibles sus- 
picacias: Esa fecundidad—que demanda laboriosidad infati- 
gable, sistematización y método rigurosos y disciplina severa 
en el trabajo—es verdaderamente prodigiosa; apenas transcu- 
rre trimestre sin que el docto profesor lance al público algún 

producto de sus vigilias. 

Podría, pues, temerse y sospecharse (ello no fuera sino muy 
explicable por lo acostumbrado y corriente) que tal asombrosa 
fecundidad habría de redundar en menoscabo de la bondad y 
recia madurez de su labor; y así aconteciera tratándose de la- 
bor científica y de ciencia filosófica sobre todo, si no se tomase 
en cuenta que Zaragiieta ha dejado correr más de los dos ter- 
cios de su no corta vida en el recogimiento y silencio, o pu- 
blicando no más que leves ensayos y monografías, pero selec- 
cionando de continuo material para más altas empresas, acu- 
mulando notas y papeletas (habiendo de haber reconstruído su 
nutrido fichero tras la diseminación acaecida durante la bar- 
barie roja) y ahondando y contrastando antes de dar a la 
estampa el fruto de tan ingente labor; y es que—a diferencia 
de otros, intelectuales de talla, en cuya convivencia o frecuente 
comunicación pueden admirarse ráfagas geniales, ideas lumi- 


(2) Pág. 207. 
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nosas y fecundas, originalísimos puntos de vista y aun atisbos 
de solución a problemas arduos y discutidos, pero sin tras- 
cender al público, ya que el autor (pensamos en el gran Mella 
al escribir esto) por desidia o abúlica indecisión se resiste a 
entregárselo—, Zaragiteta, sin escatimar en las pláticas eutra- 
pélicas su cooperación valiosa, no niega a las cajas los resul- 
tados de sus lucubraciones, de las que rezuman las hondas 
meditaciones y rumias, la densidad de la doctrina y la cohe- 
rencia y aplomo en su exposición, no obstante su verdadera no- 
vedad en bastantes ocasiones. 

Otra de las características que se denuncia en sus produc- 
ciones, sin desmentirse en esta, es la independencia doctrinal; 
independencia, bien entendido, ponderada y cimentada sólida- 
mente; no a la manera de esa otra independencia—que merece- 
ría nombrarse más bien infatuada rebeldía—buscada ahinca- 
damente y exprofeso, de que alardean ciertos seudofilósofos 
ganosos de ser tenidos como inteligencias de selección, muy por 
encima de los verdaderos filósofos consagrados por los siglos, 
y, para aquéllos, inmerecidamente consagrados. Neoescolástico 
Zaragúeta por convicción arraigada, no deja de disentir a las 
veces del sistema, en puntos secundarios, apoyado en razones 
serias que pueden justificar o explicar, al menos, el disentimien- 
to circunstancial. 

E k * 


Como el insigne filósofo de Vich, que tanto insistió sobre 
ello, al comenzar Zaragúeta su estudio sobre realismo-idealis- 
mo, punto crucial, dice, entre la filosofía antigua y-la moderna, 
quiere precisar debidamente conceptos y términos, para escla- 
recer de tal suerte el propio problema, haciendo que resulte 
ociosa Oo muy abreviada la discusión, siempre, por supuesto, 
con ecuánime objetividad y deseo sincero de que la verdad triun- 
fe; sin apasionamientos ni prejuicios tan hondamente ahinca- 
dos en muchos, que no hay modo humano de desarraigarlos. 

Precisamente se especializa Zaragieta en llevar a límites 
extremos ese afán de precisión de distinciones sutiles y, en 
ocasiones, demasiado alambicadas, o que como tales aparecen 
prima facie; y hacemos esta última salvedad porque si bien 
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es cierto que un tal desmigajamiento de los problemas y sus 
antecedentes y prenotandos produce en un principio—contra- 
riamente a lo que con ello se pretende—mareo y desorienta- 
ción grandes, volviéndose imposible o sumamente difícil seguir 
al autor por entre el intrincado dédalo de divisiones y subdi- 
visiones, epígrafes y subepígrafes, que ocasionan vértigo, el 
daño se subsana cuando el autor estima llegado el momento 
de la síntesis y el resumen final: Entonces se aprecia la con- 
veniencia y aun necesidad de aquella meticulosa disección tan 
al límite llevada; entonces se advierte cómo, para el resultado 
de armónica concordia y mutua comprensión que se buscaba, 
hubo de hacerse preciso el desmenuzamiento; y entonces, vol- 
viendo atrás la mirada, cesa la desorientación y se disipa el 
mareo en que la atención mental y hasta sensible parecía nau- 
fragar. 

Tal sucede con ocasión de analizar en pormenor el intrinca- 
do y trascendental problema crítico que Zaragieta plantea con 
diafanidad y sencillez sumas: Partiendo de la observación de 
un fenómeno físico cualquiera, que ejemplifica en la lluvia; el 
proceso en el hombre vulgar, el del realismo ingenuo es: “Ilue- 
ve; veo llover”; mas para el filósofo sedicente moderno, el pro- 
ceso es más bien: “Veo llover: ¿estará lloviendo ?”... 

Al aparecer Descartes (considerado por muchos—aunque 
equivocadamente al parecer de otros y no de escasa autori- 
dad (3) —como el iniciador de la filosofía moderna), con su me- 


(3) Asín hubo de descubrirle precursores ¡en nuestros filósofos de la 
- España musulmana; entre ellos el murciano Abenarabí. A propósito de la 
cacareada originalidad de Descartes véase cómo se expresa C. Piat en su 
libro: Insuffisance de las Philos. de Pintution, pág. 88: “Descartes le renueva 
(el argumento ontológico de San Amselmo) y hace revivir su idea fundamental. 
¿Ha conocido realmente el argumento de San Anselmo? No se diría al oírle; 
sin cesar nos da su prueba favorita como salida entera de su caletre. Mas 
esta actitud de independencia no inspira plena confianza. Escuchemos a Leib- 
niz, tan justo y benévolo de ordinario. Mr. Descartes quisiera que se creyese 
que apenas había leído algo; esto era un poco excesivo: ... Mr. Descartes ha 
usado de artificio para aprovechar los descubrimientos de otros sin querer 
aparecer como su deudor. Trataba a excelentes hombres de una manera in- 
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tódica duda universal, a excepción del sujeto pensante, viene 
a constituirse en patrocinador del idealismo; si bien Zaragúe- 
ta, siguiendo las huellas de Husserl (y, podríamos agregar, de 
varios tomistas que ya lo advirtieron y objetaron, aunque en 
otros términos), hace notar que Descartes dejó incompleto su 
entimema, puesto que debiera haberlo formulado: “Yo pienso... 
lo pensado”, sin lo cual no habría pensamiento; afirmando a 
continuación, apoyado en muy sólidas razones, que si en el 
realismo escolástico puede señalarse algún prejuicio, inconsis- 
tente quizá, no acontece menos en el moderno idealismo; co- 
menzando por el esse est percipi de Berkeley, donde se hace 
caso omiso del percipiente; de la potencialidad de ser perci- 
bido; y de la trascendencia objetiva de alguna clase en éste. 

Prosiguiendo su análisis, reconoce, con imparcial y sereno 
juicio, que es posible modernizar en filosofía sin cerrar por ello 
la puerta a doctrinas que, sea cualquiera su fecha, sigan sien- 
do satisfactorias tras tal modernización, puramente metodoló- 
gica; no hallando, por tanto, inconveniente en partir del có- 
gito cartesiano, siempre que, no restringiéndolo a lo cognos- 
citivo, se haga extensivo a toda clase de vivencias; y siempre 
que la consideración del cogitare se complete con la de lo co- 
¡9úbatum, ya que no cabe pensar sobre el vacío; sin que ello 
lleve implícito que pueda hacerse de la duda universal el co- 
mienzo del auténtico pensamiento filosófico “sin percatarse de 
que, de ser ello posible, haría imposible el salir de dudas y, 
sobre todo, de que el conato en cuestión es práctica y radical- 
mente imposible”. 

Bien que un tanto cohibidos ante la indiscutible competen- 
cia dialéctica, que reconocemos y proclamamos sin distingos, 
del Sr. Zaragúeta, hemos de permitirnos manifestar que no 
acaba de convencernos la argumentación con que trata, al pa- 
recer, de invalidar uno de los razonamientos del realismo clá- 
sico: Si a cualquier hombre, que no actúe en filósofo, viene a 


justa e indigna cuando le hacían sombra, y tenía una ambición desmesurada 
para erigirse en jefe de partido... Descartes, pese a lo gran hombre que era, 
tenía la vanidad de querer ser él solo.” 
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decir-el realista, se le preguntara si el suelo que pisa, las casas 
que le rodean y el cielo que le cobija existen fuera de él o se- 
rán pura fantasmagoría de su espíritu, a buen seguro nos to- 
mara por locos o por bromistas. 

No diremos nosotros que argumento tal posea valor proba- 
torio intrínseco y decisivo para el hombre de ciencia y el filó- 
sofo; pero su fuerza, cualquiera que ella sea, no estimamos se 
desvaneciera ante el razonamiento de Zaragiieta al oponerle 
que ello acontece en el hombre maduro que ha acumulado en el 
transcurso de su vida experiencias y comprobaciones; no sién- 
donos dado saber lo que acontecerá en los albores de la vida. 
El realismo, en este caso, no se propone el averiguar la génesis 
de la convicción universal, preocupación del psicólogo, impor- 
tándole solamente el constatar su existencia y razonar sobre 
ella, con mejor o peor fortuna. 

No podía ello ocultársele a la perspicaz vista de Zaragúeta, 
como claramente se revela en los términos con que algo más 
adelante se expresa: “No hay motivo alguno, dice, para supo- 
ner que el mundo físico, en su primera aparición ante nuestra 
conciencia—caso del niño recién nacido—se ofrezca revestido 
de cualidades distintas de las que posteriormente le caracte- 
rizan. Aun sus dimensiones cuantitativas pueden considerarse 
como primitivamente dadas, sin perjuicio de reconocer lo que 
en su perfeccionamiento es adjudicable a la experiencia ulte- 
rior.” 

Tras un substancioso y pormenorizado estudio del problema, 
pone término a su examen y discusión con esta compendiosa 
síntesis: "Tanto en orden a la existencia o hecho de ser del 
mundo físico, como a su esencia o modo de ser, el realismo con- 
siste en admitirlas en el objeto con independencia del sujeto 
cognoscente que, al serlo, las reconoce, pero no las crea... En 
la revelación del objeto al sujeto; y no en la proyección del 
objeto por el sujeto, estriba toda la trascendencia del cono- 
cimiento, de la que sólo el realismo es el auténtico porta- 


voz” (4). 


(4) Pág. 64. 
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Otro problema, que Zaragúeta considera como introductivo 
asimismo a la Filosofía, es el relativo a nuestra conciencia de 
la convivencia social, estimándolo enlazado con el anterior, pues- 
to que el idealismo, tras “haber excluído, como impensable y 
contradictoria, la realidad de una cosa en sí, no tiene reparo—si 
se exceptúan algunos solipsistas, más consecuentes—en admi- 
tir la realidad de personas en sí distintas de cada uno de los 
yos. Para el realismo, en cambio, el reconocimiento del Mundo 
social no ofrece dificultades, y aun viene a ratificar y ampliar 
el reconocimiento del mundo físico (5). 

Con sutil y atinado análisis psicológico puntualiza los efec- 
tos de tal convivencia, entre los que se hallan la ratificación 
y la ampliación espacial y temporal de la experiencia lograda 
por cada yo acerca del mundo físico, y que se refieren, no ya 
solamente a la existencia de ese mundo, sino también a su esen- 
cía o estructura, rebasando así, con notable amplitud, lo que se 
había hecho patente a la conciencia individual aislada. Hace, no 
obstante, resaltar, analizando el proceso cognoscitivo, que la 
primera experiencia del hombre es la del propio cuerpo, “ten- 
dido como un puente entre mi mente y el mundo exterior”; ex- 
periencia esa que adquirimos mediante la cenestesia (más afec- 
tiva que representativa) y la quinestesia o cinestesia, debida 
a la motricidad muscular; sin perjuicio de que esa primera 
conciencia del cuerpo propio, que podría calificarse de instin- 
tiva, se trueque más tarde en reflexiva. 

Luego, y merced al funcionamiento de los sentidos exter- 
nos, realizamos nueva experiencia, que resulta mixta de ex- 
terna, por lo percibido, e interna, por el acto con que se per- 
cibe; experiencia esta última a la que Bergson reservó el nom- 
bre de intuición, apartándose de su acepción clásica, que ex- 
tendía la intuición a la percepción inmediata de cualquier ob- 
jeto externo. Ampliando de esta suerte nuestro campo cognos- 
citivo, adquirimos, en virtud de tal experiencia, el conocimiento 
de la categoría de substancia, al percibirnos permaneciendo los 
mismos a través de las varias vivencias que en nosotros se su- 


(5) Pág. 69. 
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ceden, como adquirimos también el conocimiento de la causa- 
lidad, merced a la conciencia de nuestro esfuerzo para la pro- 
ducción de acciones mentales y físicas; debiendo hacerse resal- 
tar que en la causación de nuestros actos internos notamos 
la trascendencia de la dinamogenia de ideas e imágenes—ideas- 
fuerzas de Fouillée—, punto este que le sirve a Zaragileta para 
señalar un vacío en la filosofía clásica, que sólo consideraba 
las ideas como representaciones del mundo exterior; vacío que 
modernamente han venido a llenar el pragmatismo y la filo- 
sofía de la Acción; exagerando en demasía su trascendencia, 
como atontece siempre en los comienzos de perspectivas y doc- 
trinas nuevas. 

Trasladándose después al plano metafísico, considera Zara- 
gúeta una nueva categoría que sirve para marcar evidente ade- 
lanto en el proceso cognoscitivo: la analogía, que nos permite 
aplicar a los otros hombres, con rigurosa propiedad, y al mun- 
do físico por similitud, las categorías que habíamos descubier- 
to en nosotros: las de substancia y de causa. Mas no tarda 
Zaragúeta en señalar los graves peligros que entraña la am- 
pliación de ese concepto de analogía, trocándolo en identidad; 
la analogía y la metáfora son perfectamente admisibles en la 
ciencia, mientras no se pierda de vista que no son más que 
eso; ya el P. Arnáiz hubo de señalar tales riesgos en la des- 
medida aplicación de las metáforas en las ciencias del espíritu. 
“Nada de esto, dice Zaragileta, refiriéndose a la conceptuación 
analógica entre lo material y lo psíquico, autoriza a trazar las 
leyes que regulan el mundo de la materia con sólo consultar las 
de la mentalidad propia, ni siquiera las de la ajena; los gran- 
des extravíos del saber humano en materia de ciencia natural 
han venido en gran parte de ahí.” 

La Escolástica, agrega, ha utilizado ampliamente ese con- 
cepto de analogía, a propósito del ser en general, constituyen- 
do el objeto de la Ontología y considerando tal idea de ser no 
como un género, sino como noción trascendental; y así, “en 
la gran tradición escolástica la Teodicea está dominada por la 
analogía del ser de Dios y del ser de las criaturas”. 

Pone fin a esta parte de su estudio con muy pertinentes 
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consideraciones a propósito de la ausencia en ocasiones de 
evidencia intelectual perfecta; viniendo a ser entonces la vo- 
luntad quien determina el asentimiento conforme a la conocida 
frase de Pascal, “el corazón tiene sus razones que la razón no 
conoce”, y que con mayor copia de motivos explaya el insigne 
cardenal Newmann, para cuando no nos es dado lograr una 
evidencia intrínseca. Todo lo cual conduce a Zaragúeta a mos- 
trar su anhelo de que se llegue a una lógica de la voluntad, 
para la estimación de los valores; perspectivas estas a que no 
es del todo ajena la filosofía escolástica”, acaso matizada de un 
exceso de intelectualismo. : 

Más adelante, en su estudio del “ser en. el tiempo”, vuelve 
Zaragúeta a ocuparse de la voluntad, según la Escolástica, para 
hacer constar que no faltan en ella importantes consideraciones 
en orden a la distinción entre la actividad prevoluntaria y la 
estrictamente voluntaria, definidas en razón del tiempo. 

Llegados aquí, habremos de permitirnos nosotros llamar la 
atención del Sr. Zaragieta sobre ciertas frases de las que pa- 
rece traslucirse una identificación del deseo con una volición 
condicionada; y, a juicio nuestro, no conviene en modo alguno 
dar pretexto para que por alguien se confundan esos dos fe- 
nómenos tan radicalmente distintos: que se puede querer sin 
desear y viceversa, se puede desear lo imposible, mas no que- 
rerlo estrictamente hablando; desear lo que no depende de nos- 
otros, y desear sin preocuparse de los medios, mas no querer 
en sentido riguroso; en materia tan delicada habríanos com- 
placido que se hubiese evitado toda ambigúedad e impreci- 
sión (6). 

“Con todo, termina, la voluntad no aparece en la Escolás- 


(6) Va sin decir que el caso no nos sorprende en el Sr. Zaragiúeta—lo 
contrario sí nos hubiera causado asombro—, y si lo señalamos es porque 
habiéndonos hecho innumerables veces dar un respingo el topar en destaca- 
dos escritores y aun entre filósofos profesionales, o. que por tales aspiran 
a ser considerados, con la confusión palmaria entre el dilema y la disyun- 
ción o sllogismo disyuntivo, que” si algo se asemejan es tan sólo en cosa 
formal y accidental, hubo de causarnos complacencia el notar cómo el señor 
Zaragúeta, cosa natural, los discrimina perfectamente. 
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tica, contrapuesta a la espontaneidad pura, sino más bien a la 
inteligencia..., sin perjuicio de reconocer entre ellas relaciones 
de mutua asistencia y aun también de interferencia circular.” 


IS 


La última parte del interesante trabajo va consagrada a 
exponer con serena objetividad varias consideraciones acerca 
de la “filosofía de lo existencial”, que tanto favor parece lo- 
grar actualmente, más tal vez por snobismo que por sincera 
convicción de que ello implique verdadero progreso en la Filo- 
sofía o en la Metafísica: En todos los órdenes de la vida y de 
la ciencia se observa el fenómeno de que cualquier invento o 
doctrina nueva son acogidos, no ya con albricias, cosa natural 
y en ocasiones plausible, sino con tan férvido y desmedido en- 
tusiasmo que, a creer a los entusiastas, habríamos topado, en 
un caso, con el elixir de la inmortalidad; en otro, con la solu- 
ción definitiva a todos los problemas de la inteligencia; sólo 
pasado algún tiempo, no mucho, comienzan a advertirse limi- 
taciones, a dibujarse sombras, a surgir inconvenientes; no sien- 
do, en verdad, interesante que, cayendo en el extremo opues- 
to, se les escatime en demasía el mérito y el valor; habiendo, 
por ello, de estimarse el que, mentes equilibradas y amantes 
de la verdad, doquier se encuentre, y en este caso el Sr. Zara- 
gúeta, coloquen las cosas en el lugar debido. 

Parece, en efecto, a primera vista, como nota Zaragúeta, 
que en la Metafísica tradicional, la cual desde Aristóteles afir- 
mó no haber ciencia sino de lo universal y esencial, existía un 
vacío que había de llenarse con la consideración de los seres 
singulares, únicos verdaderamente existentes en la realidad 
extramental y únicos dados a nosotros; olvidándose de la afir- 
mación axiomática en la Escuela de que nada hay en la inte- 
ligencia que no haya estado en los sentidos; no actuando és- 
tos sino sobre seres individuales y concretos; mas agregando 
que, para constituir ciencia, era menester prescindir de las no- 
tas sensibles y singulares para considerar lo universal y esen- 
cial envuelto, por decirlo así, entre los ropajes de lo accidental 
y concreto. y 
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Y ello no sólo la ciencia metafísica, que abstrae y prescinde 
ab omni materia, sino las Matemáticas, que prescinden de lo 
sensible, y hasta las Físicas, que tan sólo prescinden de la 
materia singular; y todas para considerar, no separados, sí 
separadamente, los elementos universales y esenciales abstraí- 
dos; por más vueltas que quieran dar los existencialistas a ul- 
tranza, no podrán jamás formular la ley física más elemental 
y rudimentaria, sin que deje de poseer los caracteres, más que 
de generalidad, de universalidad, sin perjuicio de que para lle- 
gar a tal ley, y más aún a las causas inmediatas (indispensa- 
bles, las inmediatas al menos, para la ciencia positiva: vere 
scire, per causas scire), hayan de observar cuanto sea menes- 
ter. los fenómenos concretos y repetirlos y variarlos. 

Otros casos indica Zaragúeta en que la Escolástica se ocupa 
ampliamente del ser existencial (real o posible), tales como 
los de la distinción entre esencia y existencia; entre la subs- 
tancia segunda y la primera; entre la naturaleza y el indivi- 
duo, única y universal aquélla, multiplicable éste: A ello se 
añade la doctrina de la contingencia y limitación en el ser crea- 
do, en contraposición al Increado y Creador: Cuanto a lo exis- 
tente, es considerado por la Escolástica en sentido geográfico, 
bajo la doble Física del Cielo y de la Tierra; y entendido his- 
tóricamente, bajo la doctrina de la Providencia. 

“Los modernos, a su vez, dice, se muestran bastante des- 
pistados en orden a este gran capítulo del ser existencial y exis- 
tente, sobre todo, en el Tiempo; capítulo que rotulan pompo- 
samente con el título de Filosofía de la Historia, pero bajo el 
cual se ofrecen investigaciones bien heterogéneas, que acusan 
una gran desorientación respecto de la problemática y la me- 
todología de filosofía semejante. Cabe, sin embargo, la espe- 
ranza de hacer ingresar lo histórico y hasta lo geográfico en el 
ámbito de la filosofía, sin faltar al espíritu de lo tradicional, 
cuando se enfoca el tema desde un punto de vista universal” (7). 

No seguiremos al Sr. Zaragúeta en el análisis pormenori- 
zado que, con su habitual maestría, lleva a cabo, de las doc- 


(7) Pág. 19. 
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trinas existencialistas, las cuales, según pone de manifiesto, no 
ostentan la menor novedad de fundo, aunque se intente vestír- 
noslas con ropajes a la moda de ahora, puesto que en la filoso- 
fía tradicional se hallan ya amplia y concienzudamente desarro- 
lladas. 

Finalizan su estudio atinadas consideraciones sobre el pro- 
blema de la inmortalidad personal, de entre las cuales merece 
ser destacada una que reviste relativa originalidad en los tra- 
tados puramente filosóficos: Sabido es que uno de los argu- 
mentos clásicos de la Escuela se hallaba basado en el “deseo 
de vivir siempre”, que no puede verse frustrado por la Pro- 
videncia, que lo implantó en nuestra alma; claro es que refor- 
zado con los conocidos argumentos intrínsecos. Con gran acier- 
to agrega Zaragúeta, a deseo tal de vivir siempre, el deseo no 
menos vivo y vehemente de vivir más alto que el vivir actual; 
“aspiración, dice, profundamente arraigada en el alma huma- 
na, bajo el ideal y el imperativo de la moralidad y la religiosi- 
dad... vida eterna, no sólo en el sentido de lo interminable, sino 
de sustraída a las vicisitudes de la actual vida temporal. Por 
eso también la vivencia de ésta en el curso de la Historia está 
llamada a coronarse con la trasvivencia en el seno del Ser in- 
temporal y eterno, que es Dios”. 

Recomiéndase, por último, este libro por la diafanidad y 
sencillez del pensamiento y del estilo, evitando sutilezas, alam- 
bicamientos e incomprensibles jergas rebuscadas; cualidades 
asaz raras entre los que hoy escriben de Filosofía; los cuales 
exigen de sus lectores un esfuerzo poderoso para entenderles: 
Zaragieta, caminando por las huellas de los grandes pensado- 
res de todos los tiempos, ha tomado para sí el esfuerzo que 
esos otros imponen al lector para hacerse mejor entender; y sin 
sacrificar un ápice la originalidad y profundidad del pensamien- 
to, se hace accesible a todos los iniciados en la disciplina filo- 
sófica, evitando los pedantescos snobismos que obscurecen las 
ideas y hacen perder un tiempo precioso en desentrañar el sen- 
tido de lo que intentan expresar. 


JENARO GONZÁLEZ CARREÑO. 
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MARX, HEGEL Y LA- FILOSOFIA DE NUESTRO 
TIEMPO 


Entre el repertorio ideológico de los críticos e historiadores 
del siglo pasado es frecuente encontrar la afirmación de que 
Santo Tomás, cuando escribió la Summa, creyó haber dado cima 
al edificio del saber y creado un sistema inmóvil y definiti- 
vo (1). Este juicio, tantas veces repetido, nos hace pensar en 
que las épocas, lo mismo que los individuos, suelen reprochar 
en los demás precisamente aquello de que adolecen. Y esto, que 
no dejó de acontecer a los eruditos e historiadores de las dos 
últimas centurias, inspiró, sin duda, aquel juicio sobre Santo 
Tomás. 

Si estos mismos críticos, en vez de dejarse impresionar por 
el carácter universal y el articulado de la Summa, expresiones 
de una labor responsable y de conjunto, hubieran intentado pe- 
netrar en su espíritu, en su estructura gnoseológica, habrían 
hallado, sin duda, un sistema abierto, comprensivo y lleno de 
humildad. 

Si, en cambio, hubiesen vuelto los ojos hacia la concepción 
del universo que alentaba en su época, reconocerían en ella pro- 
bablemente un objeto más adecuado para la misma crítica. Es 
precisamente en aquel gran movimiento intelectual que, ini- 
ciado en las luces de la Ilustración, se prolonga a través de to- 
dos los sistemas racionalistas, donde alienta más claramente una 
pretensión de ciencia universal. Esos sistemas, en efecto, se 
presentan a sí mismos como la concepción definitiva de la rea- 
lidad. En ellos, el hombre, si no ha adquirido el contenido de 


(1) Véase, por ejemplo, FourmLék, A.: Historia de la Filosofía.—Madrid, 
Biblioteca de Jurisprudencia, Filosofía e Historia. S. f. Tomo I, pág. 325. 
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un conocimiento omnicomprensivo, sí ha logrado al menos la 
estructura de la realidad, sus leyes generales y el método de- 
finitivo que lo libre de la historicidad en sus concepciones uni- 
versales y lo ponga en camino de la omnisciencia. 

Es también la filosofía implícita en la ciencia moderna y sus 
ideales progresistas: Todo fenómeno debe ser reducido media- 
ta o inmediatamente a la mecánica atomista; la evolución de 
materia y fuerzas físicas constituye toda la realidad, cuyas le- 
yes son leyes matemáticas. Desde este punto de vista, los sis- 
temas cosmológicos y filosóficos anteriores pueden ser clasifi- 
cados por sus signos teológico o metafísico, que serán, a la 
vez, estadios en el logro de una visión positiva o real, definitiva 
y culminadora, por ende, del humano saber en lo universal. 

Este gran movimiento scientista halló su más alta expre- 
sión en el idealismo absoluto de Hegel. 

Pueden parecer corrientes diversas y hasta encontradas el 
materialismo científico y el idealismo filosófico; pero, partiendo 
de un postulado monista, tales términos pierden su radicalidad 
y aun pueden resultar fácilmente conversibles. La misma di- 
ficultad que se encuentra en definir lo ideal y lo material sin 
aludirse recíprocamente es índice de su relatividad mutua. Así, 
sobre el principio hegeliano de que pensar es lo mismo que ser, 
tanto da decir que la idea es materia como que la realidad físi- 
ca es idea. 

En el sistema hegeliano, la Filosofía de la Historia y de la 
Religión derivan rigurosamente de la Lógica. Y en ésta, el pro- 
ceso dialéctico no es sólo descripción de cómo logra el enten- 
dimiento captar la realidad, sino expresión de la realidad mis- 
ma. La Idea absoluta, que se coloca al final del proceso como 
ideal para su progreso indefinido, se halla—como dice Brad- 
ley—presente desde su principio y no se manifiesta a la men- 
te, sino en la mente. Aunque la dialéctica es descripción de la 
realidad, ésta no es en rigor proceso, sino logro esencial, quie- 
tud racional, ajena al tiempo y perfecta en sí. De una com- 
prensión total de la filosofía hegeliana se deduce la idea abso- 
luta en la que evolución y devenir histórico han sido supe- 
rados. 
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¡Con cuánta razón se aplicaría a este caso aquel juicio so- 
bre la pretensión de haberse coronado el edificio del saber! 

Naturalmente, un sistema que miraba todo acontecer con- 
creto desde fuera, desde un dominio atemporal e imperso- 
nal, y consideraba a los pueblos como representantes sólo de 
principios espirituales y grados de un progreso ideal, y a toda 
la Historia como la expresión de una idea ya lograda, hubo de 
provocar una reacción, en algún sentido humanista, hacia el 
hombre concreto y sus intereses históricos. 

Esta conversión hacia la realidad palpable se fragua en el 
pensamiento de Feuerbach y L. V. Stein y plasma después en 
varias direcciones. La más popular y actuante en la época fué 
la teoría filosófica y social de K. Marx, esto es, el Materialismo 
histórico. 

La significación inicial del marxismo es lo que llama Legaz 
la historificación y relativización del absoluto hegeliano (2). 
El Yo absoluto deja de mirarse a sí mismo para volverse, de 
alguna manera, hacia la objetividad, hacia los otros yos de la 
relación social y económica. El principio motor de la historia, 
el sujeto de la evolución, es, por otra parte, derrocado de su 
dignidad ideal para materializarse. Respecto al mismo natura- 
lismo feuerbachiano, que había ya individualizado a la Razón 
absoluta de Hegel, el pensamiento marxista representa un 
descenso a la realidad humana y material de carácter más in- 
mediato, al trocar su crítica religiosa en crítica económica y 
política. “La crítica del cielo—dice Marx—conviértese en crí- 
- tica de la tierra; la crítica de la religión, en crítica del derecho; 
la crítica de la teología, en crítica de la política.” 

El paso fundamental es este: relacionar estrechamente el 
movimiento de las ideas con el movimiento económico y des- 
tacar el condicionamiento económico-social de las ideologías 
para erigirlo en causa absoluta. Todas las relaciones sociales 
reconocerán su origen en la producción, en el progreso de la 


(2) Lecaz: Sociología y Filosofía. Rev. Internacional de Sociología, nú- 


miero 6. 
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técnica que, a su vez, dependerá, en última instancia, de las 
condiciones de la vida material. Con ellos se mantiene la idea 
de proceso dialéctico, pero sustentada en una metafísica mate- 
rialista. 


En la Edad Moderna, desde que el hombre ha concebido la 
esperanza de lograr una explicación monista y racional de la 
realidad, y se ha abrazado a ella, se ha perdido la posibilidad 
de que se forjen sistemas armónicos en que idealismo y mate- 
rialismo puedan coexistir y reconocer sus fronteras. Y el mo- 
vimiento de las ideas ha adquirido un ritmo pendular en que 
se ceden el dominio absoluto lo ideal abstracto y lo concreto 
material. Nuestro momento cultural pertenece a los segundos. 
Lo concreto individual no sólo es reconocido hoy en su autén- 
tico significado existencial, sino que se cuida de no trasponer 
su dominio empírico y, por el contrario, el orden ideal aparece 
subordinado a la experiencia vital como su mera creación uti- 
litaria. Me refiero al existencialismo heideggeriano. 

Ello envuelve, sin duda, ciertas reminiscencias de la filoso- 
fía implícita en el Materialismo histórico. El existencialismo, 
en efecto, podría repetir con Feuerbach y con Marx que “no 
son las ideas las que crean a los hombres, sino los hombres los 
que crean las ideas”. Si a esto se añade que el primer inicia- 
dor de esta corriente de pensamiento—aquel solitario danés— 
fué coetáneo de Marx, participaron ambos de un mismo am- 
biente hegeliano, y una pareja reacción antiidealista inspiró sus 
sistemas, no podrá sorprender que en un estudio recientemente 
publicado se haya tratado de relacionarlos estrechamente (3). 

Hoy, en efecto, recobra actualidad el pensamiento de Marx, 
porque una filosofía aferrada al existente concreto parece su- 
gerir una interpretación histórica de corte naturalista muy cer- 
cana a la del Materialismo histórico. Ambos sistemas—materia- 
lismo y existencialismo—coincidirían en no trasponer los lími- 
tes de la existencia humana y sus condiciones reales de vida, 


(3) Frurrioz, J.: Marxismo y Existencialismo. Rev. Pensamiento, núme- 
ro 5. Enero-marzo 1946. 
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y relegarían el mundo de las ideologías a la superestructura o 
eflorescencia—para usar el lenguaje marxista—de aquella rea- 
lidad inmediata. 

Sin embargo, si prescindimos del impulso inicial que pudo 
mover a ambos y de algunas meras coincidencias, y nos ate- 
nemos a sus doctrinas concretas, históricas y objetivas, resul- 
ta evidente que no puede decirse como en el trabajo citado que 
“son radicales las afinidades entre existencialismo y marxismo 
hasta poder, quizá, considerar a éste como una variante de 
aquél tomado en sentido no tan sistemático como nos los pro- 
ponen hoy un Heidegger o un Jaspers, por ejemplo” (4). 

Marx fué, como todos los jóvenes alemanes de su época, un 
hegeliano convencido. Kierkegaard, en cambio, como reconoce 
el mismo P. Iturrioz, “nació virtualmente antihegeliano; se lo 
exigió su temperamento”. Y precisamente “mientras éste venía 
desde Copenhague, ansiosamente como declarado antihegelia- 
no, a escuchar las lecciones de Schelling, huía aquél del nuevo 
ambiente berlinés por hegeliano extremista”. 

Cuando Marx va a Francia, se hace socialista por influencia 
de los socialistas teóricos, especialmente Saint-Simon. Ellos le 
colocan ante la auténtica situación económica de la época, a 
cuya consideración tan propicio era su propio temperamento 
activo, y ante el problema práctico y constructivo que exigía 
un aprovechamiento total de las fuerzas de producción y or- 
ganización al servicio del hombre. 

Con Saint-Simon le aparecen el liberalismo y el espíritu crí- 
tico de la época como elementos demoledores, de significación 
puramente transicional. Su utilidad era librar al hombre de 
teorías y creencias irracionales y erigir la razón en norma rec- 
tora. Pero si esta misma razón era realmente una luz y un 
guía, debía excogitar un orden social, económico y político que 
pudiera ser llamado racional con pleno sentido, y su implan- 
tación requeriría una nueva fase organizadora y constructiva. 
También aquí tuvo Marx ocasión de contemplar a la filosofía 


(4) Idem: Idem íd., pág. 47. 
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de la época (incluso el hegelianismo) como algo artificioso e 
insensato que corre lejos de la auténtica vida e intereses de 
los hombres. Los pensadores de cátedra se viven entre ellos 
mismos una vida irreal y sufren el espejismo de creer que sus 
teorías y controversias dirigen el mundo, cuando, en realidad, 
éste vive totalmente ajeno a ellas. Más aún: la vinculación de 
los sistemas del romanticismo a la política alemana hubo de 
aparecer a Marx como su razón de ser, sobre todo desde su 
nuevo ambiente, en que se destacaba la dependencia del orden 
político respecto del económico. 

Marx, sin embargo, no arroja por la borda su hegelianismo. 
Lejos de eso, abandona a Saint-Simon en sus construcciones 
utópicas, carentes de fundamento real a pesar de sus preten- 
siones, eclécticas, incapaces de constituir un sistema coherente. 
“La lógica hegeliana—afirma él mismo—ha salvado a Alema- 
nia de las ideas metafísicas y fantásticas de Lammenais, Prou- 
dhon, Saint-Simon y Fourier” (5). De estos sistemas toma sólo 
su retorno hacia lo histórico concreto, hacia lo que ellos lla- 
maban realidad. Pero, al fin, considera a los primeros socialis- 
mos utópicos (Saint-Simon entre ellos) como “la infancia del 
movimiento proletario al modo como la astrología y la alqui- 
mia lo son de la ciencia” (6). 

La dialéctica de Hegel, sin embargo, sigue apareciendo a 
sus ojos como una construcción genial y una conquista defini- 
tiva. Sobre aquella vuelta a la realidad concreta descubre Marx, 
ya socialista, una aplicación a su favor de la metafísica hege- 
liana. 

Un tercer elemento influye en la gestación de su sistema: 
Si, en su pensamiento, la lógica hegeliana había depurado teó- 
ricamente al socialismo utópico de Saint-Simon, y, a la vez, 
éste corrigió prácticamente al hegelianismo, no es extraño que 
Marx encontrase una nueva fuente de inspiración en la filoso- 


(5) Deutsch-Franzosische Jahrbúcher, 1884, pág. 8. 
(6) Véase MARX: Las supuestas escisiones en la Internacional Comunista. 
Londres, 1872, 
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fía de Feuerbach con aquel su naturalismo específico que hizo 
culminar en idealismo. 

Estas son las fuentes fundamentales del marxismo: Hegel 
depara a Marx el fondo filosófico y el sistema en casi toda su 
extensión; Saint-Simon, una actitud frente a la realidad, y 
Feuerbach sus propios elementos de discordia y reacción que, 
siendo congruentes con aquella actitud saintsimoniana, le ha- 
rán desembocar en una tesis histórica original y propia. 

Identificado el absoluto hegeliano con la realidad económica, 
suprimida la metafísica y conservada la idea de proceso lógico 
dialéctico, se podrá, a juicio de Marx, aprovechar cuanto de 
positivo ofrecen la filosofía y la experiencia real de su época. 
En último término, se trata de una nueva versión de la filoso- 
fía hegeliana. En el prólogo a los Anales Franco-Alemanes (edi- 
tados por Marx y A. Ruge), se dice: “A nosotros los alemanes 
nos ha librado del capricho y de la fantasmagoría el sistema 
hegeliano, por extraño que esto pueda sonar a los eruditos. 
Constituyendo en un reino de la razón todo el mundo trascen- 
dente de la metafísica anterior, sólo. nos dejaba por tarea el 
borrar la trascendencia de la razón para gozar del provecho de 
su seguridad y consecuencia lógicas.” 

Llegando a su tesis fundamental puede parecer que Marx 
ha dado en la cabal antítesis de Hegel. El mismo dice en ail- 
guna ocasión que su sistema “es en todo y por todo el reverso 
del hegeliano”, y, posteriormente, sus discípulos (sobre todo 
Labriola) han hecho blanco principal de sus tiros a Hegel. Tal 
es su aparente contradicción, que en el artículo a que hemos 
aludido se ha podido presentar a marxismo y existencialismo 
como variantes de una misma reacción antihegeliana. 

Al parecer, en efecto, mientras Marx trata de constituir la 
ciencia universal sobre la ciencia de la materia, Hegel preten- 
día fundarla sobre la del espíritu. Sin embargo—obsérvese 
bien—ambos coinciden en la pretensión de fundar la “ciencia 
universal” y, estudiado de cerca, Marx resulta mucho más he- 
geliano de lo que a primera vista pueda parecer. 

La obra de Marx, en efecto, hubo de constituir para él un 
paso más según la marcha de superación de los contrarios de 


640 RAFAEL GAMBRA 


la dialéctica hegeliana: si encontró como tesis el postulado he-- 
geliano de que la ciencia racional es la ciencia del espíritu, y 
como antítesis el principio cientificista de que la única verda- 
dera ciencia es la de la materia, tuvo necesariamente, para se- 
guir a Hegel, que extraer la síntesis: sólo hay un ser (mate- 
rial), pero que evoluciona según el ritmo dialéctico de la Idea 
de Hegel. 

El postulado monista de Hegel se conserva en toda su pu- 
reza en el marxismo; todo, para él, reconoce una causa. Y no 
menos el evolutivo de proceso histórico por antagonismos in- 
manentes. 

Más todavía: el mismo concepto económico de la sociedad 
estaba, en cierto modo, sugerido en Hegel: el Absoluto hege- 
liano es, por principio, de naturaleza ideal, pero no se libra, con- 
tra la voluntad de Hegel en muchos casos, de expresiones his- 
tóricas: La sociedad burguesa, que es presentada primero como 
un simple escalón dialéctico superable como los demás, es des- 
crita después como algo en sí perfecto, definitivo y naturalmen- 
te ordenado. Como dice Freyer, “resulta algo no dialéctico, 
mera estática, un sistema de necesidades, de trabajo, de bie- 
nes, y su distribución ordenada según leyes naturales. En su 
esencia es sociedad económica, sociedad de mercados, de cam- 
bios. Todo cuanto contiene de sociología la economía política 
inglesa, especialmente en Adam Smith, se lo ha incorporado 
Hegel, sublimándolo en un concepto consecuente de sociedad 
y economía” (7). 

La idea de “sociedad definitiva y perfecta” entraña ya en 
Hegel su íntima unión con el orden económico. Al arrancar de 
ella la historicidad se mata todo dinamismo hacia fines tras- 
cendentes, y su estructura queda reducida a leyes mecánicas 
de ordenación económica. Con esto el “concepto materialista 
de la sociedad” queda apuntado en Hegel. Y Marx no hará sino 
suprimir el carácter ideal del absoluto para quedarse con las 
determinaciones concretas expresadas por el mismo Hegel. 


(7) FreYerR: Introducción a: la Sociología. Madrid. Edcs. Nueva Epo- 
ca, 1945, pág. 80. 
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La visión marxista se presenta—es cierto—en su origen 
como reacción contra el esencialismo hegeliano, contra la con- 
templación del proceso histórico y real desde la quietud de la 
Idea. Pero, en el fondo, la concepción metafísica que luego man- 
tiene es análoga a la de Hegel. Para Marx, el futuro socialismo 
—época de organización definitiva—es también atemporal y 
antihistórico. Si para Hegel el proceso de la historia había 
concluido y en su tiempo se podía gozar ya de la visión está- 
tica de aquella sociedad, para Marx ese proceso está a punto de 
concluir: sólo falta derribar una última fase dialéctica; des- 
pués ya no habrá historia. 

Por tanto, la afirmación de que Marx historifica a Hegel 
sólo se puede mantener con relación al impulso inicial de su 
sistema, a la reacción que lo provoca. 

¿En qué estribará, pues, la diferencia de su concepción me- 
tafísica del proceso histórico con la de su maestro y antece- 
dente” 

Respecto a la temporalidad, sólo en su distinto punto de vis- 
ta sobre una misma realidad: Hegel se sitúa en el absoluto y- 
contempla la historia desde lejos, como su expansión y su logro 
final. Marx se sitúa, en cambio, en el proceso dialéctico, pero 
ve ya el absoluto como una consecución próxima. 

¿Qué queda, tras todo esto, del antihegelianismo de Marx? 
Poco más que nada. Una reacción inicial antiidealista que lue- 
go sucumbe a los mismos métodos y a las mismas aspiraciones 
de este sistema, un pretendido historismo que se convierte en 
pura sistematización racional, y un supuesto realismo que re- 
sulta tan apriorístico como el más señalado sistema raciona- 
lista. Sólo quedaría como nota original respecto a Hegel su 
postulado materialista, por más que, como hemos visto, tal 
principio pierde su fuerza dentro de un supuesto general mo- 
nista. 

Por ello, y dejando a, un lado las apariencias, puede decirse 
que Marx fué un discípulo y continuador de los más fieles con 
que contó Hegel. 
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S. Kierkegaard, en cambio, conoció el hegelianismo sólo 
como ambiente hostil. Su reacción contra él no fué la del que, 
estando formado en su seno, aprecia ciertas insuficiencias O 
apunta correcciones. El parte de un dato original y propio, que 
encontró en el mundo hegeliano su máxima contradicción: la 
percepción angustiosa de la existencia como algo irreductible 
a una sistematización racional. La temporalidad incierta, la 
raíz alógica de los datos existenciales, estremecen su espíritu en 
una época que se creyó libre ya de todo misterio y apta para 
una organización racional de la vida. Kierkegaard es iniciador 
del existencialismo en todas sus formas que, aunque muy dis- 
cutibles, tienen el innegable valor de su origen y significación 
como derrocamiento de la mentalidad racionalista tanto tiem- 
po dominante. 

Por eso, ni en la época de sus fundadores contemporáneos, 
ni en su desarrollo posterior, ha' habido ninguna concomitancia 
objetiva entre marxismo y existencialismo. 

En su concepción del hombre, tanto Hegel como Marx vi- 
vieron lejos de lo personal humano. Ni en el Yo lógico del 
uno ni en las clases sociales del otro, el individuo personal te- 
nía más papel que el de mera expresión histórica en un caso o 
simple componente numérico en otro. El pensamiento kierke- 
gaardiano, en cambio, parte de una experiencia personal, de 
hondo sentido humano; y todo el existencialismo posterior pro- 
cura reducirse a una analítica de la situación concreta del hom- 
bre. No puede, pues, hablarse, a nuestro juicio, de que mar- 
xismo y existencialismo coincidan en “su contenido intensa- 
mente humano” (8). Y esto lo verá más adelante el mismo Pa- 
Are Iturrioz al señalar cómo el hombre-masa y el hombre-per- 
sona serán dos modalidades diferenciales e irreductibles de am- 
bos sistemas. 

Marxismo y existencialismo confieren a la realidad una es- 
tructura dinámica. Sin embargo, el proceso en uno y en otro 


* 


(8) Irurrio0z: Marxismo y Existencialismo. Rev. Pensamiento, núme- 
ro 5, pág. 44, 
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-es de signo tan diferente que bajo ningún aspecto puede verse 
en ello un motivo de coincidencia, como parece sugerirse en el 
artículo citado: “El devenir continuo e incontenible de todo 
ser, proclamado hoy como ley ontológica inicial de la proble- 
mática existencialista, fué, a su modo, formulado en forma so- 
cial y colectiva por Marx en la dialéctica materialista de la his- 
toria” (9). El devenir dialéctico, como hemos dicho, no es sólo 
el proceso de adquisición de un absoluto ideal, sino que es tam- 
bién la descripción o despliegue del absoluto mismo. Si una cara 
de esta metafísica es el proceso lógico-dialéctico con sus fases, 
la otra es el todo concluso en que las ideas de tiempo y devenir 
pierden su sentido. Para ella, todos los elementos están dados 
y ni el futuro ni el pasado tienen misterios porque la razón, que 
contempla el absoluto, puede dialécticamente penetrarlos. 

El dinamismo de la metafísica existencialista es muy otro 
y, en rigor, sólo éste es un verdadero devenir. Toda la realidad, 
y de modo eminente la realidad espiritual, es un proceso conti- 
nuo, indeterminado, siempre nuevo, de posibilidades ilimitadas 
e imprevisibles racionalmente, es decir, de modo necesario. 

Si contra algo reacciona y se alza con justicia el existen- 
cialismo es precisamente contra esa racionalización de la rea- 
lidad que culmina, quizá más que en Hegel, en Marx, que la 
hace descender, con su análisis y previsibiilidad dialécticos, des- 
de las alturas metafísicas hasta la misma, historia concreta. 

A nuestro juicio, marxismo y existencialismo sólo podrían 
entrar en relación como la antítesis más acusada en el seno del 
pensamiento moderno. En la concepción materialista el proceso 
histórico aparece esquematizado racionalmente, disecado, de- 
ducido lógicamente su pasado y organizado atemporalmente su 
porvenir. La metafísica existencialista parte, en cambio, de la 
radical insuficiencia de la razón y se construye, o intenta cons- 
truirse, sobre la inmediata contemplación de la vida misma, 
sobre el descubrimiento pasivo del sentido de la historia y la 
analítica de la existencia humana concreta, su valor y situa- 
ción. 


(9) Idem: Idem íd., pág. 47. 


644- RAFAEL GAMBRA 


Ello, sin duda, ha hecho reconocer al P. Iturrioz, al final de 
su estudio que, en su estado actual, “apenas es posible empa- 
rentar ni comparar marxismo y existencialismo”. Discrepamos, 
sin embargo, en que deje de serlo “si de su estadio presente se 
sube por el curso de la historia hasta sus mismas fuentes” (10). 
Porque coincidir en antihegelianismo sería, desde un punto de 
vista positivo, no coincidir en nada; y en cuanto a las fuentes 
de ambos (ambiente en un caso y dato original en otro), son to- 
talmente distintas. 

“El marxismo—dice Henri de Man—es hijo del siglo XIX. 
Sus orígenes remontan a la época en que el conocimiento inte- 
lectual, que habían inaugurado el Humanismo y la Reforma, 
alcanzó su apogeo en el método de pensamiento del raciona- 
lismo.” | A 

Por eso, en el orden político, no es, a mi juicio, mera coin- 
cidencia la concomitancia de los partidos liberales, hijos de !a 
Ilustración y del idealismo, con el marxismo, a través de los 
Frentes Populares; ni siquiera la alianza militar de sus Estados 
en contra de aquellos regímenes que, de alguna manera, reci- 
bían inspiración de la mentalidad existencialista (11). Porque, 
a pesar de lo que en su tiempo pensara Marx, las ideas filosó- 
ficas y sus profundas conexiones dirigen y mueven a los hom- 
bres sin éstos conocerlas ni, a menudo, sospecharlo. 

Aquellos dos hombres, en fin, que ahora hace un siglo vi- 
vían sus preocupaciones y angustias, llegaron a representar res- 
pectivamente la culminación de un proceso, a mi juicio caduco 
hoy, y la iniciación de otro que, aunque en mil casos desviado 
y frustrado, puede aún ser objeto de rectificación y esperanza. 


RAFAEL GAMBRA. 


(10) Idem: Idem íd., pág. 51. 
(11) Sobre esto último puede verse mi artículo El acercamiento a la per- 
sona. Rey. Arbor, núm. 2. 
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La Sociedad Psicológica Americana nació en el estudio de 
Stanley Hall, en la Universidad de Clark (1) (*). 

El 8 de julio de 1892 Hall invitó a un grupo de “pioneros” 
de la psicología para discutir la posible fundación de una So- 
ciedad Psicológica. - 

Por entonces la psicología empezaba a nacer en los Estados 
Unidos. Eran sus fuentes la filosofía empirista inglesa y la 
psicología fisiológica alemana. Locke, Hume, Darwin y Wunat, 
en el extranjero, y James, Dewey, Hall y Ladd, en el país, fue- 
ron sus fundadores. 

En 1892 sólo existían dos textos aceptables de psicología: 
Los “Principios de Psicología” de William James, y los “Ele- 
mentos de Psicología Fisiológica” de Ladd, a más del texto de 
Wunat “Grundzige der physiologischen Psychologie”, cuya ter- 
cera edición acababa de publicarse y cuya cuarta edición apa- 
recería al año siguiente. . 

Sólo existían dos revistas: el “American Journal of Psy- 
chology” y el “Pedagogical Seminary”, ambas editadas por 
Hall. Había diecinueve laboratorios de psicología, entre ellos 
los de Harvard y Johns Hopkins, que se disputaban el honor 
de prioridad (2), y el recién fundado por Monseñor E. Pace en 
la Universidad Católica de América (Wáshington), todos los 
cuales siguen trabajando en la actualidad. 

En estas circunstancias, el grupo de psicólogos reunido por 
Hall en la Clark University acordó fundar una Sociedad para 
asegurar el progreso de la psicología en el país. Hall fué nom- 


(*) Las referencias bibliográficas se encuentran ordenadas al final. 
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brado Presidente y Jarrow Secretario. El Consejo Directivo lo 
formaron Baldwin, Cattell, Fullerton, James, Ladd y Schurman. 
Se decidió celebrar el primer Congreso en Filadelfia, el 27 de 
diciembre de 1892, y se aceptaron como miembros de la nueva 
Sociedad a treinta y uno.de los más eminentes psicólogos, filó- 
sofos y científicos que mantenían alguna relación con la psi- 
cología. Entre ellos figuraban Frank Angell, John Dewey, 
E. C. Sanford, E. W. Scripture, L. Witmer, H. Munsterberg, 
E. Pace y E. B. Titchener (3). 

La Sociedad creció a medida que la psicología se desarro- 
llaba en el país. En 1892 tenía treinta y un socios; en 1930 
contaba con mil ciento noventa y uno; en la actualidad, el nú- 
mero de socios sobrepasa los cuatro mil, todos ellos investiga- 
dores, profesores o profesionales de la psicología. 

En los últimos años la Sociedad ha experimentado profun- 
das modificaciones. En 1942 se iniciaron las discusiones para 
una nueva constitución, la cual fué definitivamente adoptada 
en el Congreso de Cleveland, en 1944, Se unieron a la Sociedad 
la “American Association for Applied Psychology” y la “So- 
ciety for the Psychological Study of Social Issues”. La Socie- 
dad Psicológica Americana modificó su objetivo. Sus fundado- 
res la crearon “para favorecer el desarrollo de la psicología 
como ciencia”. La nueva constitución de la Sociedad establece 
que “El objeto de la Sociedad Psicológica Americana es el des- 
arrollo de la psicología como ciencia, como profesión y como 
medio para promover el bienestar humano” (4). Se incorpora 
así el intenso carácter profesional que la psicología tiene en los 
Estados Unidos. 

Por la Sociedad han pasado los principales psicólogos del 
país y su historia es un capítulo importante en la historia de 
la psicología americana. Los más eminentes psicólogos figuran 
en la lista de los cincuenta y cinco Presidentes que desde 1892 
ha tenido la Sociedad. Sus nombres y el año de su presidencia 
se mencionan a continuación: 1, Hall, 1892; 2, Ladd, 1893; 
3, James, 1894; 4, Cattell, 1895; 5, Fullerton, 1896; 6, Bald- 
win, 1897; 7, Munsterberg, 1898; 8,: Dewey, 1899; 9, Jas- 
trow, 1900; 10, Royce, 1901; 11, Sanford, 1902; 12, Bryan, 1903; 


e 
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13, James, 1904; 14, Calkins, 1905; 15, Angell, 1906; 16, Mar- 
shall, 1907; 17, Stratton, 1908; 18, Judd, 1909; 19, Pillsbu- 
ry, 1910; 20, Seashore, 1911; 21, Thorndike, 1912; 22, Wa- 
rrren, 1913; 23, Woodworth, 1914; 24, Watson, 1915; 25, Dod- 
ge, 1916; 26, Yerkes, 1917; 27, Baird, 1918; 28, Scott, 1919; 
29, Franz, 1920; 30, Washburn, 1921; 31, Dunlap, 1922; 32, Ter- 
man, 1923; 33, Hall, 1924; 34, Bentley, 1925; 35, Carr, 1926; 
36, Hollingworth, 1927; 37, Boring, 1928; 38, Lashley, 1929; 
39, Langfeld, 1930; 40, Hunter, 1931; 41, Miles, 1932; 42, Thurs- 
tone, 1933; 43, Peterson, 1934; 44, Poffengerger, 1935; 45, 
Hull, 1936; 46, Tolman, 1937; 47, Dashiell, 1938; 48, All- 
port, G. W., 1939; 49, Carmichael, 1940; 50, Woodrow, 1941; 
51, Stone, 1942; 52, Anderson, 1943; 53, Murphy, 1944; 54, Gu- 
thrie, 1945; 55, Garrett, 1946. 

En la pasada reunión de Filadelfia fué nombrado Presiden- 
te para 1947 Carl R. Rogers, Catedrático de la Universidad de 
Chicago. 

La Sociedad Psicológica Americana publica en la actuali- 
dad diez revistas: “Psychological Review”, “Psychological Bu- 
lletin”, “Psychological Monographs”, “Journal of Abnormal 
and Social Psychology”, “Journal of Experimental Psycholo- 
gy”, “Psychological Abstracts”, “Journal of Applier Psycho- 
logy”, “Applier Psychology Monographs”, “Journal of Consul- 
ting Psychology” y “The American Psychologist”, y colabora 
con la Psychological Corporation en la confección y control de 
material psicológico. 

Las principales Asociaciones del país que guardan alguna 
relación con la psicología están afiliadas a la “American Psy- 
chological Association”. Entre las más importantes, se pueden 
citar: 

“Eastern Psychological Association”, “Rocky Mountain 
Branch of the American Psychological Association”, “Washing- 
ton-Baltimore Branch of the American Psychological Associa- 
tion”, “Psychometric Society”, “Midwestern Psychological As- 
sociation”, “Western Psychological Association” y la “Society 
of Experimental Psychologists”. 

Las oficinas centrales de la Sociedad se hallan en Washing- 
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ton, 2101 Constitution Avenue, N. W., Washington 25, D. Ca 
dirigidas por el Secretario ejecutivo, Mr. Dael Wolfle, a quien 
se puede solicitar toda clase de información acerca de la So- 
ciedad. 


EL CONGRESO ANUAL DE LA SOCIEDAD PSICOLÓGICA AMERICANA. 
Filadelfia. Septiembre de 1946. 


La “American Psychological Association” ha celebrado su 
quincuagésimo cuarto - Congreso en la Universidad de Pensil- 
vania (Filadelfia), durante los días 3, 4, 5, 6 y 7 de septiembre 
de 1946 (5). 

Ante un público de cerca de 2.000 psicólogos han expuesto 
sus trabajos 264 investigadores, según el programa siguiente: 


MIERCOLES, 4 de septiembre 1946. 
Mañana. 


SENSACIÓN.—Presidente: S, S. Stevens. 


9,30 Roland C. Travis. Tufts College: Medida del tiempo de 
convergencia y acomodación: una nueva técnica. 

950 G. A. Miller, Harvard University: Grado de falseamien- 

to y molestia producidos por varios tipos de estímulos 
auditivos. 

10,10 Willard A. Kerr, del Ejército, y Ashton Graybiel, Naval 
Air Station, Pensacola, Florida: Umbrales de excitación 
en los Canales Semicirculares del hombre. 

10,30  Jozef Cohen, Cornell University: Adaptación a estímu- 
los de diferente composición espectral e idéntico valor 
excitante. 

10,50 J. E. Karlin, Bell Telephone Laboratories, y S. S. Ste- 
vens, Harvard University: Tests auditivos para medir la 


11,10 
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habilidad de discriminación entre tonos e intensidades 
de sonidos. 

Brant Clark y Ashton Graybiel, del Ejército: Movimien- 
to causado por la aceleración angular y la fuerza cen- 
trífuga durante el vuelo en relación con las percepcio- 
nes visuales. 


PERSONALIDAD Y PROBLEMAS SOCIALES.—Presidente: Ruth 


9,30 
9,50 


10,10 


10,30 


10,50 


11,10 


11,30 


11,50 


Tolman. 


Else Frenkel-Brunswik, University of California: Per- 
sonalidad y prejuicio en la mujer. 

Martha C. Ericson, Merrill Palmer School: La situación 
social y las diferencias en la educación del niño. 
Peter J. Napoli, Binney € Smith Company: “Finger- 
Painting” (pinturas hechas con los dedos) y Diagnosis 
de la personalidad. 

Marshall C. Greco, Western State Penitentiary: Facto- 
res psicológico-sociales en la iniciación y retención de 
la homosexualidad crónica. 

O. H. Mowrer, Harvard University, y John Dollard, 
Yale University: Un método para medir la tensión en 
documentos escritos. 

Jerome S. Bruner, Harvard University: Posición social 
y su influencia en la percepción. 

Irvin L. Child, Yale University: Tendencia a reasumir 
una tarea en relación con la naturaleza de la actividad 
original y la actividad consecutiva. 

Anne Roe, Yale University: Estudios sobre la persona- 
lidad de científicos y técnicos. 


PSICOLOGÍA INDUSTRIAL Y DEL NEGOCIO.—Presidente: Douglas 


9,30 


McGregor. 


J. G. Friend, Family Society of Boston, y E. A. Haggard, 
Harvard University: Factores familiares en la adapta- 
ción profesional. 
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9,50 


10,10 


10,25 


10,40 


10,55 


9,30 


9,45 


10,00 


10,15 


10,30 
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Arthur Weider, Caterpillar Tractor Co., y Bela -Mittel- 
mann, Cornell University Medical College: Higiene men- 
tal en la industria: El programa de “Cornell-Cater- 
pillar”. 

John F. Humes, University of Illinois: Efectos favora- 
bles de una serie de conferencias sobre problemas so- 
ciales en una Compañía de productos lácteos. 

Philip G. Corby: Problemas corrientes en la selección 
de casos para la investigación de la opinión pública y 
del mercado. 

Albert D. Preiberg, Charles L. Vaughn y Mary C. Evans, 
The Psychological Corporation: Efectos del criterio del 
investigador sobre los resultados obtenidos en la apli- 
cación de cuestionarios a un grupo numeroso de inves- 
tigadores. 

Rose G. Anderson, Psychological Corporation: Estudio 
comparativo de las puntuaciones obtenidas por ciento 
setenta y cuatro maquinistas en una serie de tests y de 
la clasificación de los mismos por los Jefes de Taller. 


PSICOLOGÍA CLÍNICA.—Presidente: Jerry W. Carter. 


Daniel Brower, New-York University: Relaciones del 
conflicto visuo-motor con las características personales 
y la actividad cardiovascular. 

Ruth Demarest, Child Study Service, Phoenix Elemen- 
tary Schools: Diferencias en los resultados de cinco 
tests administrados a muchachos anglo-americanos e 
hispano-americanos. 

Harriet Babcock, New-York: Un caso de ansiedad neu- 
rótica antes y después de una lobectomía. 

R. Nevitt Sanford, University of California: Identifica- 
ción con el enemigo. 

Gregory Zilboorg, New-York: Paradojas en el cambio 
de guerra a paz. 


10,45 : 


11,05 
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Calvin P. Stone, Stanford University: Puntuaciones en 
la escala “Wechsler” de memoria, de pacientes psico- 
páticos, antes, durante y después de una serie de 
“shocks” electro-convulsivos. 

G. K. Yacorzynski, Northwestern University Medical 
School: Neurosis experimentales en gatos. 


Tarde. 


PSICOLOGÍA ANIMAL.—Presidente: Edward C. Tolman. 


2,00 


2,15 
2,30 


2,50 


3,05 


3,20 


2,00 


2,15 


2,30 


M. Ray Denny, University of Oklahoma: Terminacio- 
nes variadas en los laberintos en forma de T. 
Douglas Lawrence, Yale University: Velocidad de ex- 
tinción de una carrera en relación con el esfuerzo he- 
cho por los animales. 

Howard H. Kendler, State University of lowa: El efec- 
to que produce el cambio de deseo en la ejecución de 
un laberinto de tipo T. 

D, Rethlingshafer, University of North Carolina: ció 
dizaje animal bajo impulsos variables. 

George J. Wischner, State University of Iowa: Efecto 
del castigo en el aprendizaje de una distinción entre es- 
tímulos. 

George M. Haslerud, University of New Hampshire: 
Propiedades de gradientes bi-directivos. 


PsiCOMETRÍA.—Presidente: L. L. Thurstone. 


Brent Baxter: Un método para hallar normas en el 
cálculo de percentiles. 

William Leroy Jenkins, Lehigh Univertity: Un método 
abreviado para el cálculo de desviaciones standard. 
Lee J. Cronbach, State College of Washington: Dispo- 
sición del sujeto y validez del test. 
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2,45 Wesman y Bennett, Psychological Corporation: El uso 
de la respuesta “ninguna de estas” en la construcción 
de tests. 

3,00 Harold G. Seashore, Psychological Corporation: Pruebas 
psicológicas con fonógrafos. 

3,20 Maurice E. Troyer: Evaluation Service Center, Syracu- 
se University: Necesidad de una revisión en los siste- 
mas valorativos de los tests. 

ORIENTACIÓN PERSONAL Y PROFESIONAL. — Presidente: De- 
wey B. Stuit. 

2,00 V. R. Fisichelli y L. Welch, Hunter College: El pensa- 
miento creador en los estudiantes de arte. 

2,20 Henry Borow, The Pennsylvania State College: Facto- 
res no intelectuales en el rendimiento escolar. 

2,40 Staff, Personnel Research Section, The Adjutant Ge- 
neral's Office (*): El examen de preferencias “Kuder” 
en el Ejército de los Estados Unidos. 

3,00 Irwin August Berg, University of Illinois: Un estudio 
de los éxitos y fracasos entre estudiantes para enfer- 
mera. 

3,15 Bernard J. Covner, Vocational Counseling Service: Téc- 
nicas en la orientación vocacional. 

3,39 Frank M. Fletcher, University of Michigan: Método con- 
tinuo y método de la simple entrevista y su valor en la 
orientación personal, 

3,50 Harold B. Pepinsky, Michigan State College: Técnicas 
proyectivas en la orientación personal. 

4/05 Claude Edwark Phopson, University of Omaha: Selec- 


(5 


ción de empleados por medio de tests psicológicos. 


Rama del Servicio Psicológico del Ejército Americano. 
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INFANCIA Y ADOLESCENCIA.—Presidente: John E. Anderson. 


2,00 


2,15 


2,30 
2,50 


3,10 


3,30 
3,50 


4,05 


9,30 
9,50 


10,10 


Ruth Jacobs Levy, Washington Childrens' Home Socie- 
ty, Seattle: Efectos de la educación familiar compa- 
rados con los de la educación en centros públicos. 
Liselotte K. Fischer, The Hartley-Salmon Clinic: In- 
fluencia de la vida en centros públicos sobre las habi- 
lidades del niño. 

Alfred L. Baldwin, Samuel S. Fels, Research Institute: 
Evaluación de la conducta de los padres. 

Joan C. Kalhorn, Samuel S. Fels Research Institute: 
La diagnosis de la conducta de los padres. 

Andrew W. Brown, Joan W. Morrison y G. B. Couch, 
University of Chicago: La influencia del afecto fami- 
liar en el desarrollo de la personalidad y el carácter. 
Orvis C. Irwin, State University of lowa: El dominio 
de los sonidos en la infancia. 

Mary Cover Jones, University of California: Un anaáli- 
sis funcional del lenguaje familiar de los adolescentes. 
S. O. Roberts, Fisk University: Situación económico- 
social y rendimiento de la estudiante negra. 


JUEVES, 5 de septiembre. 


Mañana. 


SENSACIÓN. —Presidente: Clarence H. Graham. 


John A. Bromer y S. Edgar Wirt, Purdue University: 
Un estudio de la dinámica de la visión. 

H. Richard Blackwell, University of Michigan: E 
les en la visión binocular humana. 

Robert H. Brown, Clark University: Los límites de la 
adición espacial en la región periférica de la retina del 
ojo humano. 
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10,30 Hans Lukas Teuber, Harvard University, y Morris 
B. Bender, Naval Hospital, San Diego (California) : 
Cambios en la función visual producidos por heridas en 
el lóbulo occipital. 

10,50 Willard R. Thurlow, University of Missouri: La per- 
cepción del tono de altas frecuencias. 

11,110 Ernest Glen Wever y Dendon R. Smith, Princeton Uni- 
versity: Efectos de los sonidos elevados en el oído. 

11,330 Jack Bernard, The Klein Institute: Reacción del feto 
humano a estímulos auditivos. 


PERSONALIDAD Y PROBLEMAS SOCIALES.-—Presidente: 
Gordon W. Allport. 


9,30 Richard Ledgerwood, College of William and Mary: Es- 
cala de significados verbales. 

9,50 Eugenia Hanfmann, Mount Holyoke College: Motiva- 
ción en el enrolamiento voluntario del soldado. 

10,10 Laurance F. Shaffer, Teachers College, Columbia Uni- 
versity: Miedo y valor en los combates aéreos. 

10,30 Theo. F. Lentz, Washington University: Actitud respec- 
to a la ciudadanía universal. 

10,50 Raymond B. Cattell y Lester B. Luborsky, University 
of Illinois: El análisis del humor como medida de la per- 
sónalidad. I. Análisis del humor. 

11,10 Gustav Ichheiser, Talladega College: Proyección y otras 
formas de percepción social errónea. 

11,25 Noah Nardi, Jewish Education Committee of New- 
York: Estudios sobre el ambiente de la casa judía. 

11,45 Calvin S. Hall, Western Reserve University: Validación 
del análisis de los sueños como método para el análisis 
de la personalidad. 


CONOCIMIENTO HUMANO.—Presidente: Leonard Carmichael. 


9,30 Charles E. Osgood, Yale University: Las causas de la 
interferencia retroactiva. 
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9,50 Leo Postman, Harvard University: Tiempos de reac- 

ción como medida de la inhibición retroactiva. 

10,00 John H. Rohrer, University of Oklahoma: Factores en 
el proceeso de la reminiscencia. 

10,30 Margaret R. Kuenne, University of Minnesota: El len- 
guaje y la conducta de los niños. 

10,50 Don Lewis, State University of Iowa: La función del 
aprendizaje. : 

11,10 Robert. B. Ammons, State University of lowa: Análisis 
cuantitativo de las curvas de actividad motora. 

11,30 Robert S. Woodworth, Columbia University: Intensidad 
de las percepciones. 


PSICOLOGÍA EDUCATIVA.—Presidente: Herbert S. Conrad. 


9,30 J. W. Tilton, Yale University: Irregularidad de los re- 
sultados en tests psicológicos, en relación con la inte- 
ligencia del sujeto. 

9,50 Vernon Jones, Clark University: Comparación de cier- 
tas medidas de honradez en adolescentes y adultos. 

10,00 Howarc L. Kingsley, Boston University: Factores de 
similitud y asociación en la inhibición retroactiva. 

10,25 S. L. Pressey, Ohio State University: Ultimos ensayos 
en el desarrollo de un “maestro mecánico”. 

10,45 Harold Tuttle, City College, New-York: Reflejos condi- 
cionados. 

11,05 Paul A. Witty, Northwestern University: Preparación 
de material para la instruccción de analfabetos en el 
Ejército. 


TEsTS CLÍNICOS.—Presidente: Frederick L. Wells. 


9,30 Staff, Personnel Research Section, The Adjutant Ge- 
neral's Office: El valor de los tests clínicos aplicados a 
pacientes anormales. 
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9,50 


10,10 


10,25 


10,40 


11,00 


11,00 


11,20 


11,35 


2,00 


2,20 
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Robert E. Harris, Carole Christiansen y Jurgen Ruesch, 
University of California Medical School: Problemas en 
el carácter del personal de la Armada afectado de úl- 
cera intestinal. 

George S. Klein, The Menninger Clinic: La distinción de 
esquizofrénicos y normales por medio de la técnica de 
correlación múltiple aplicada a los tests mentales de 
Bellevue-Wechsler. 

W. W. Morris, University of Michigan: Evaluación de 
la eficacia diagnóstica del “Minnesota Multiphasic Per- 
sonality Inventory”. 

Frederick Wyatt, McLean Hospital: Diagnóstico de la 
personalidad en desarreglos psicosomáticos. 

Mary Grier Jacques, University of Chicago: Compara- 
ción de los resultados obtenidos mediante los tests de 
Rorschach y los síntomas fisiológicos en perturbaciones 
neuróticas. 


ESTÉTICA. 


Paul R. Farnsworth, Stanford University: Prestigio en- 
tre músicos eminentes. 

Ralph H. Gundlach, University of Washington: La mú- 
sica y su estructura. 

Sister Agnes Lucile Raley, Nazareth College: Un estu- 
dio psicométrico del humor. 


Tarde. 


Aa 


PSICOMETRÍA MILITAR.—Presidente: Merrill Roff. 


Launor F. Carter, Personal del Aire, y Frank J. Dudek, 
University of Southern California: Técnicas psicológi- 
cas para medir el rendimiento de los aviadores. 

George K. Bennett, The Psychological Corporation, y 
Albert K. Kurtz, Life Insurance Agency Management 
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Association: Predicción de la aptitud en el aprendizaje 
de las claves radiotelegráficas. 

2,40 Philip H. Dubois, University of New-Mexico: Entrena- 
miento de pilotos. : 

3,00 Robert L. Thorndihe, Columbia University: Predicción 
del rendimiento de los cadetes de la Academia Militar 
de los Estados Unidos. 

3,20 Staff, Personnel Research Section, Adjutant General's 
Office: La técnica de elección forzosa y las escalas de 
clasificación. : 

3,140 John C. Flanagan, Army Air Forces: Valoración expe- 
rimental de un procedimiento selectivo. 


PSICOLOGÍA FISIOLÓGICA.—Presidente: G. R. Wenat. 


2,00 Robert B. Malmo, McGill University: Factores persona- 
les en la perturbación intelectual que sigue a una ope- 
ración frontal. 

2,20 Elizabeth Duffy, The Woman's College of the Univer- 
sity of North Carolina, y Oliver L. Lacey, University 
of Alabama: Cambios en la conductancia de la piel de 
la mano. 

2,40 Joseph Kibis, Fordham University, y Livingston Welch, 
Institute for Research in Clinical and Child Psycholo- 
gy: Efectos de la ansiedad en las respuestas condicio- 
nadas. 

3,00 John L. Kennedy y Roland C. Travis, Tufts College: 
Una técnica para el estudio de la actividad muscular en 
el organismo humano. 

3,20 Chester W. Darrow y Julián H. Pathman, Institute for 
Juvenile Research, Chicago: Diferenciación de los efec- 
tos corticales y subcorticales en un encefalograma. 

3,40 Josef Brozek, Joseph C. Franklin, Harold Guetzkow y 
Ancel Keys, University of Minnesota: La conducta hu- 
mana en un estado prolongado de inanición experi- 
mental. 


2,00 


2,20 
2,40 
3,00 
3,20 


3,40 


4500 
AA 


LA SOCIEDAD PSICOLÓGICA AMERICANA 


PERCEPCIÓN. —Presidente: Edna Heidbreder. 


J. A. Gengerelli, University of California: Movimiento 
aparente en la estimulación de los hemisferios cere- 
brales. 

Ann D. Salomon y Karl Zener, Duke y: Per- 
cepción de la dirección. 

Hans Wallach, Swarthmore College: La constancia, en 
la claridad y la naturaleza de los colores acromáticos. 
Jogn Volkmann, Columbia University: Discriminación 
visual de las dimensiones. 

James J. Gibson, Smith College: Variables en el estímu- 
lo retinal para la percepción del espacio. 

M. E. Tresselt, Hunter College: Influencia de la prácti- 
ca en los juicios. | 

Rita M. Turchioe, Fordham University: Relación entre 
los estímulos inhibitorios subalternos y la tendencia 
central. 


VIERNES, 6 de septiembre. 


Mañana. 


PSICOLOGÍA COMPARATIVA.—Presidente: Harry F. Harlow. 


9,30 
9,50 
10,10 
10,30 


10,50 


Melvin H. Marx, University of Missouri: Efectos del ex- 
ceso de ácido glutámico en el conocimiento. 

Paul Thomas Young, University of Illinois: El sabor 
de los alimentos en relación con el aprendizaje. 

W. N. Kellogg, Indiana University: Investigación de la 
respuesta espinal condicionada. 

B. F. Skinner, Indiana University: Diferentes modos de 
reforzar la intensidad de la reacción. ' 
Wendell R. Garner, Johns Hopkins University: Proce- 
sos simbólicos en la rata. 


9,30 


9,45 


10,05 


10,25 
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R. A. Patton, Western State Clinic: Ataques convulsi- 
vos en las ratas. 

D. O. Hebb, Yerkes Laboratories of Primate Biology: 
Una descripción objetiva del temperamento. 

Elaine F, Kinder, Yerkes Laboratories of Primate Bio- 
logy: Funciones sociales entre chimpancés jóvenes. 


AUDICIÓN Y LENGUAJE.—Presidente: E. G. Wever. 


E. B. Newman, Harvard University: El problema de la 
comunicación oral en un ambiente de ruido extremo. 
J. Donald Harris, Submarine Base, Conn.: Discrimina- 
ción del tono entre ruidos. 

J. C. R. Licklider, Harvard University: Inteligencia del 
lenguaje. 

John P. Flynn, Naval Medical Research Institute: Dis- 
criminación de intensidades. 

James P. Egan, Harvard University: Un ruido en un 
oído aumenta la intensidad del sonido oído en el oído 
opuesto. 

C. V. Hudgins, Harvard University: Tests auditivos para 
la medida del umbral del oído respecto al lenguaje. 


PsICOMETRÍA.—Presidente: Harold O. Gulliksen. 


James M. Porter, Carnegie Institute of Technology: 
Predicción del grado de éxito entre estudiantes de una 
Escuela de Ingenieros. 

Harold A. Edgerton, Ohio State University: Aspectos 
técnicos del cuarto “Annual Science Talent Search” 
(competición anual de talento científico). 

Thomas L. Bransford, The United Civil Service Com- 
mission: Validez de los tests escritos. 

Leonard W. Ferguson, Metropolitan Life Insurance 
Company: Desarrollo de un método adecuado de pun- 
tuación. 
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10,45 Irving A. Fosberg, Naval Medical Research Institute: 


Soluciones múltiples para el test de “Vigotsky”. 


ENSEÑANZA DE LA PSICOLOGÍA.—Presidente: Clarence R. Car- 


9,30 


9,50 


penter. 


F. K. Berrien, Colgate University: Un nuevo tipo de 
curso elemental. 


Rudolf Ekstein, New-York University: Aspectos dinámi- 
cos en la enseñanza de la psicología. 


Tarde. 


RENDIMIENTO HUMANO.—Presidente: Frank A. Geldard. 


2,00 


2,20 
2,40 
3,00 
3,20 


3,35 


3,99 


William O. Jenkins, Aero Medical Laboratory: Una in- 
vestigación psicofísica de la habilidad para producir 
presiones. 

K. D. Kryter, Harvard University: Inteligibilidad del 
lenguaje a elevada altura. 

Walter F. Grether, Aero Medical Laboratory: Interfe- 
rencia del hábito en el diseño de relojes militares. 
Edgar Vinacke, School of Aviation: Tipos de ilusiones 
durante el vuelo. 

Franklin V. Taylor, Naval Laboratory: Coordinación de 
las manos y la vista. 

Kenneth MacCorquodale, School of Aviation: Efectos 
de la aceleración angular y la fuerza centrífuga en la 
orientación espacial (no-visual) durante el vuelo. 

S. S. Stevens, Harvard University: El ruido del aero- 
plano y el rendimiento humano. 


2,00 


2,15 


2,39 


2,59 


3,15 
3,39 


3,99 
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PSICOLOGÍA INDUSTRIAL Y DEL NEGOCIO.—Presidente: 


Rober M. Bellows. 


Dewey B. Stuit, Naval Personnel: Predicción del rendi- 
miento del personal de la Armada mediante tests psi- 
cológicos. 

Henry A. Imus, School of Aviation: Comparación entre 
los resultados obtenidos con el “Ortho-Rater” y los exá- 
menes clínicos. 

Staff, Personnel Research Section, Adjutant General's 
Office: El test de las habilidades administrativas y su 
uso en la selección de personal del Departamento de 
Guerra. 

William H. Roberts, University of Wisconsin: Puntua- 
ciones obtenidas con tests y orden de mérito de estu- 
diantes en una Escuela de Ingenieros. 

Quin F. Curtis, West Virginia University: Factores que 
intervienen en el éxito de los mineros. 

Hubert S. Coffey, Federal Security Agency: Psicólogos 
al servicio público. 

Thomas L. Bransford, The United States Civil Service 
Commission: El test selectivo en el Servicio Federal. 


PSICOLOGÍA CLÍNICA.—Presidente: Donald W. MacKinnon. 


2,00 


2,15 


John N. Buck, Lynchburg State Colony: El “H-T-P” (+). 
Una medida de inteligencia en el adulto y un método 
clínico. 

Julian B. Rotter, The Ohio State University: El test 
de las oraciones incompletas como método para el es- 
tudio de la personalidad. 


(*) El test consiste en dibujar una Casa (House), un Arbol (Tree) y una 
Persona (Person). 
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3,30 


4,30 


4,50 


5,10 


5,30 
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Fred Y. Billingslea, Ohio State University: El test 
“Bender-Gestalt”. 

Susan Kerosy Deri, Commission on Community Inter- 
relations: Descripción del test de Szondi. 

Robert M. Lindner, Haarlem Lodge: Análisis del con- 
tenido en los resultados del Rorschach test. 

Fred V. Rockwell, Cornell University: Cambios en la 
resistencia de la piel de la mano durante el experimen- 
to de Rorschach. 


IMPEDIDOS.—Presidente: J. E. W. Wallin. 


Seymou B. Sarason, Southbury Training School: El 
valor de ciertos tests con niños paralíticos. 

Charles Le Roy Lewman, Orthopedic Hospital, Los An- 
geles: Información preliminar de los efectos psico-so- 
ciales de la parálisis infantil. 

Katharine M. Maurer, University of Nebraska: Evalua- 
ción mental de niños paralíticos. 

Edith Meyer, Harvard Medical School: Funciones men- 
tales en niños con alteraciones neurológicas. 


SABADO, 7 de septiembre. 


Mañana. 


PSICOLOGÍA DEL CONOCIMIENTO.—Presidente Harold Schlosberg. 


9,30 


9,45 


10,00 


Joseph H. Grosslight, Yale University: Efecto de una 
prueba sin recompensa sobre la extinción de la acti- 
vidad. 

Neal E. Miller, Yale University: Extinción experimen- 
tal de la ansiedad. 

Gregory Am Kimble, Brown University: Estudio del co- 
nocimiento condicionado. 


10,20 


10,40 


11,10 


9,30 
9,50 


10,10 


10,30 
10,50 


11,05 


11,20 


11,40 


9,30 


9,50 
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David A. Grant, University of Wisconsin: Efectos de la 
adaptación a la obscuridad. 

Richard L. Solomon, Brown University: El tiempo y el 
esfuerzo como factores para evitar las respuestas re- 
petidas. i 

Mark A. May, Yale University: Un impulso experimen- 
talmente adquirido. 


PSICOLOGÍA MILITAR.—Presidente: C. M. Louttit. 


John T. Cowles, Flying Training Command: Medida del 
rendimiento de instructores civiles de Aviación. 
Meredith P. Crawford, Vanderbilt University: Análisis 
del rendimiento de un piloto. 

Thomas W. Harrell, University of Illinois: El test de 
clasificación del Ejército aplicado a especialistas de las 
Fuerzas Aéreas. 

R. H. Henneman, Headquarters, AAF Strategic Air 
Command: Medidas de rendimiento de pilotos de caza. 
Richard Trumbull, School of Aviation: Validez del test 
“Verhoeff”. 

Ralph C. Channel, United States Naval Reserve: Rela- 
ción entre el éxito de los cadetes y su rendimiento como 
aviadores de combate. 

Malcolm J. Williams, Michigan State College: Deficien- 
cia personal como causa del fracaso en misiones de 
guerra. 

R. P. Youtz, Columbia University: Medidas objetivas de 
la habilidad en el vuelo. 


PSICOLOGÍA GENERAL.—Presidente: J. F. Dashiell. 


Robert H. Seashore, Northwestern University: Método 


científico. 
Robert Leeper, University of Oregon: Los psicólogos 
experimentales. 
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10,10 L. M. Hanks, Bennington College: ¿Hay alguna rela- 
ción entre los procesos psicológicos y el concepto de sí 
mismo? 

10,30 Edwin G. Boring, Harvard University, y Alice I. Bryan, 
Columbia University: La actitud del psicólogo hacia su 
propia carrera. 


PSICOTERAPIA.—Presidente: Carl R. Rogers. 


9,30 Bruno Bettelheim, The Orthogenic School: Psicoterapia 
del individuo en relación con psicoterapia del grupo. 

9,50 Nicholas Hobbs, Teachers College, Columbia Universi- 
ty: Un método para el análisis cuantitativo de la psi- 
coterapia colectiva. 

10,10 Bruce V. Moore, The a State College: Hip- 
noterapia. 

10,20 William U. Snyder, Pennsylvania State College: Casos 
clínicos. 

10,40 Dorothy Hazeltine Yates, San José State College: La 
sugestión en psicoterapia. 


NOTAS SOBRE EL CONGRESO. ' 


El estudio del programa, seguido en el Congreso de Filadel- 
fia descubre una parte muy principal de la psicología ameri- 
cana y, sobre todo, de las tendencias actuales de esta psico- 
logía (6). 

En la clasificación que presenta la tabla 1 puede observarse 
el predominio de la Psicología aplicada (Clínica, Social, Indus- 
trial, Orientación Personal y Profesional, Rendimiento Mili- 
tar, etc.) sobre la Psicología científica o teórica. De esta últi- 
ma se cultivan con preferencia los métodos psicofísicos y es- 
tadísticos y los procesos sensibles. Alguna atención se concede 
a los problemas de la Percepción y mucha a los del Conocimien- 
to, si bien ha de tenerse presente que el 90 por 100 de los es- 
tudios sobre el Conocimiento versan sobre el problema de cómo 
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se adquiere éste y de sus aplicaciones prácticas a la Educación, 
Industria y Ejército. 

Sólo cuatro estudios de Psicología general se presentaron 
en el Congreso. De ellos sólo el de Mr. Hanks “¿Existe alguna 
relación entre los procesos psicológicos y el concepto de sí mis- 
mo?” tiene pretensiones cuasifilosóficas. 


TABLA 1 


Clasificación de los trabajos presentados en el Congreso de 
Psicología. Filadelfia, 1946. 


RScato cian CCA e AR 28 trabajos 
age o o O O ÓN do l — 
Psicología Social y de la Personalidad ............... 16 — 
— Animal ........ LO NR A 14 — 
— debe aoeInientO rata 13 -- 
— IÓN 13 — 
— Industrial y del Negocio ,................... 13 — 
— de la Orientación Personal y Profe- 
A O $ — 
— DR q O A NR 8 — 
-— de la Infancia y Adolescencia ............ 8 o 
o del Rendimiento Humano ......o.o.o........ Zé — 
— dela "Percepción. A 7 — 
— dela Educación iia da ri. 6 — 
— Misto lo ica ras oe aces do EN LEE 6 — 
— E O Ea 4 — 
— A rr A 3 — 
Enseñanza de la Psicología ...... A a 2 — 


TA a OS TS 173 trabajos 


La abundancia de trabajos sobre problemas prácticos y téc- 
nicos refleja claramente la tendencia profesional dominante en 
la psicología americana desde los años de su nacimiento (7). 

El hecho de que entre los problemas de la psicología expe- 


(*) De los diecisiete trabajos presentados en Psicometría, seis versan so- 


bre cuestiones militares. 


666 LA SOCIEDAD PSICOLÓGICA AMERICANA 


rimental se traten casi exclusivamente los correspondientes a 
la sensación, descubre el carácter positivista de los criterios filo- 
sóficos tácitos que dominan entre los científicos americanos. 

La ausencia de disquisiciones filosóficas es, sin embargo, 
una muestra de la emancipación de la psicología experimental 
respecto de la filosofía, así como la diversidad de campos cu- 
biertos en el Congreso manifiesta el desarrollo extraordinario 
de la psicología experimental en Norteamérica. 

El predominio de la Psicometría como rama de la Psicolo- 
gía científica es un índice del desarrollo que la Psicología ma- 
temática ha alcanzado en América, especialmente impulsada por 
las nuevas escuelas de Análisis Factorial (8). 

El discurso presidencial, pronunciado por Garret, versó pre- 
cisamente sobre:los últimos resultados de este tipo de inves- 
tigaciones. 


Aparte de la lectura de los mencionados trabajos, se pusie- 
ron a discusión en el Congreso numerosos problemas sobre la 
enseñanza, métodos, desarrollo, historia y conceptos de la Psi- 
cología, presentados y dirigidos por las distintas Divisiones de 
la Sociedad. La enumeración de estas Divisiones tiene el inte- 
rés de reflejar la división académica de la Psicología en Norte- 
américa. Son las siguientes: 

Psicología general, Enseñanza de la Psicología, Psicología 
teórica y experimental, Psicometría, Psicología fisiológica y -: 
comparativa, Psicología de la infancia y adolescencia, Psicolo- 
gía social y de la personalidad, Estudios psicológicos de pro- 
blemas sociales, Psicología estética, Psicología clínica, Psico- 
logía consultiva, Psicología industrial y del negocio, Psicolo- 
gía de la educación, Psicólogos de la escuela, Psicología de la 
orientación personal y profesional, Servicio público, Psicolo- 
gía militar y Psicología del adulto y de la senectud. 


Merecen mención especial dos acontecimientos: la conce- 
sión de grados honorarios de Doctor en Ciencias a seis de los 
psicólogos americanos más prestigiosos: Edwin Garrigues Bo- 
ring, John Dewey, Henry Herbert Goddard, Wolfgang Kohler 


Y SU CONGRESO DE FILADELFIA 667 


(de gran influencia en la psicología americana desde su prime- 
ra visita profesional al país en 1925), Lewis Madison Terman 
y Robert Sessions Woodworth, y el discurso presidencial. 


El discurso presidencial fué pronunciado por Henry Garret, 
Catedrático de Psicología de la Universidad de Columbia, Nue- 
va York, y Presidente de la Sociedad. El tema fué “Una teoría 
evolutiva de la inteligencia”. La idea central se encierra en lo 
que llamó la “hipótesis diferencial”: La inteligencia varía con 
la edad, no sólo en grado, sino en estructura (9). 

Presenta primero una definición de lo que él entiende por 
inteligencia: “Inteligencia es la habilidad o habilidades que se 
requieren para resolver problemas que demandan la compren- 
sión y uso de símbolos.” Por símbolos entiende la representación 
* de una idea o relación (p. 372). 

Seguidamente propone su hipótesis: “La inteligencia abs- 
tracta o simbólica cambia en organización con la edad, pasando 
de una habilidad general, considerablemente unificada, a un gru- 
po de factores o habilidades de escasa cohesión” (p. 373). 

En apoyo de su tesis aduce los trabajos de las varias es- 
cuelas de Análisis Factorial, especialmente de Spearman, Anas- 
tasi, Anderson, Kelley, Clark, Thorndike y Thurstone, y los su- 
yos propios en la Universidad de Columbia. 

- Sus conclusiones, sin pretensión de ser definitivas, son las 
siguientes: 1) El factor general “g” de Spearman aparece, a la 
luz de las escuelas actuales de factores múltiples, como un claro 
factor de segundo orden en la edad escolar, altamente correla- 
cionado con los factores primarios de inducción, razonamiento y 
verbales. 2) De los ocho a los dieciocho años, las correlaciones 
entre las habilidades verbales, numéricas y de razonamiento, de- 
crecen considerablemente. 3) En edades más avanzadas, las co- 
rrelaciones siguen decreciendo y hacen dudar de la existencia 
de un factor de segundo orden, comparable a la inteligencia ge- 
neral de Spearman. 
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—CÉsaR SiLIÓ CORTÉS: Maquiavelo y su tiempo.—Un volumen 
en 4.”—Espasa-Calpe. 


En la primera de las tres partes que integran el libro se 
exponen de modo somero la biografía de Maquiavelo y sus doc- 
trinas; en la segunda, y con mayor extensión, se hace lo mismo 
respecto de algunos escritores españoles de los siglos XvH 
y XVI: Mariana, Rivadeneyra, Quevedo, Saavedra Fajardo, 
Sor María de Agreda y Gracián, cuyas doctrinas políticas se 
contraponen a las del escritor florentino. En la tercera, por 
último, y con bastante extensión también, se consideran di- 
versas aplicaciones prácticas del maquiavelismo; en Italia (los 
Sforza y Ludovico el Moro, en Milán; en Florencia, los Médi- 
cis, y en Roma, los Borgia), y en Francia, Luis XI y sucesores, 
deteniéndose en Catalina de Médicis. 

Trátase de una abundantísima y selecta colección de ma- 
teriales de estudio, estimabilísimos desde luego y reveladores 
de la vasta erudición y laboriosidad del que fué miembro ilus- 
tre de la Academia de Ciencias Morales y Políticas, pero a los 
que falta la trabazón y la última labor de cohesión y síntesis 
que habrían realzado en mucha medida el valor del libro, que 
lo tiene aun sin ello, haciendo muy recomendable su lectura y 
estudio, que ya desde las primeras páginas aparece claramente 
dibujada la posición del Sr. Silió frente a la doctrina del flo- 
rentino, siendo de lamentar que la muerte le impidiera razonar 
con amplitud esa posición suya. 

La impresión que una lectura atenta del libro ha produci- 
do en nosotros es la de que el Sr. Silió tenía preparados, en su 
mayoría al menos, los materiales para la obra en proyecto, con 
notas abundantes y bosquejos de argumentos; pero tenemos 
por indudable que el trabajo se hallaba solamente esbozado. Si 
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ello, como creemos, es realmente así, por deferencia al lector 
y por respeto a la memoria del Sr. Silió, debió hacerse la ad- 
vertencia por los editores. 

Es asimismo muy de lamentar y censurar que la revisión 
y corrección de pruebas no haya sido encomendada a persona 
más culta y cuidadosa, la cual no habría dejado escapar gaza- 
pos como el de la pág. 88: Flor santorum; el bataya de la pá- 
gina 90; el premio en vez del proemio de la pág. 92 (“Como re- 
mate del premio dedicado al piadoso lector”); ni habría resul- 
tado elegido Papa el cardenal Picomilini (p. 259); ni a Enri- 
que IV le hubiera asesinado Carvaillae (p. 282); ni a nuestro 
Felipe IV le hubiera hecho (p. 133) “padre absoluto” (poder 
absoluto); ni, en fin, habría atentado contra el buen gusto del 
lector y la esclarecida fama de Jorge Manrique, trocándole de 
poeta excelso en especie de fiscal pesquisidor, haciéndole de- 
cir (p. 219): 


“¿Qué se hizo DEL rey Don Juan?” 


para terminar la magnífica estrofa como en un fielato, en ave- 
riguación de “si viene algo de pago”: 


“¿Qué fué de tanta invención ? 
¿QUÉ TRAJERON?” 


GINSBERG (MORRIS): Manual de Sociología.—Biblioteca Socioló- 
gica.—Buenos Aires, 1942.—214 páginas. 


Llega a nuestras manos, a través de una esmerada edición 
argentina, la obra del profesor inglés Morris Ginsberg, Manual 
de Sociología. Ginsberg, sucesor de Hobhause en la cátedra Mar- 
tín White, nos ofrece en su Manual una jugosa síntesis de su 
concepción sociológica, de estilo llano y directo, libre de digre- 
siones, erudición superflua y detallismos, hecha con la preocu- 
pación de resaltar la unidad y línea de su pensamiento. 
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Filósofo de formación, se ocupa seria y largamente de la 
concepción científica de la Sociología. 

“Los sociólogos—dice—han ofrecido dos tipos de solución 
a este problema, de donde derivan dos concepciones algo di- 
ferentes sobre el objeto y alcance de la Sociología.” Unos—con 
Simmel como prototipo—la consideran como una especialidad 
claramente delimitada, con un punto de vista y una abstrac- 
ción que le son propias, basándose (en el caso de Simmel) so- 
bre la distinción entre formas y contenidos en las relaciones 
sociales. 

Otros “creen en la necesidad de que, al lado de las ciencias 
sociales particulares, y como su complemento—o sea sumán- 
dose a la economía, la etnología, la religión comparada, el De- 
recho, etc.—, exista una ciencia social general, la Sociología, 
cuya función consistirá en poner en relación mutua los resul- 
tados de las disciplinas especiales, ver las condiciones gene- 
rales de la vida social, enfocarla, en fin, como un todo...” “Si 
la sociedad no es un todo orgánico, es ciertamente algo que, 
por su naturaleza, tiene carácter orgánico, en el sentido de que 
todas sus partes funcionan conjuntamente...” Los especialistas 
de las ciencias sociales particulares tienden, indefectiblemente, 
a subsumir toda la vida social en las categorías de su ciencia. 
Así, el político tiende a identificar la sociedad con el Estado y 
el economista reconoce difícilmente otro motor del dinamismo 
históricosocial fuera de las condiciones económicas... Es, por 
lo tanto, indispensable una ciencia social de totalidad. 

Sin embargo, una consideración más atenta—y llegamos a 
la idea más original y central en esta obra—nos revela que en 
el fondo de estas concepciones no existe un conflicto necesario. 

“Un estudio de las relaciones sociales con abstracción de 
su contenido—dice—tiene que llevar inevitablemente a una com- 
probación de los resultados obtenidos por referencia a los da- 
tos dados por la Historia; comprobación que sólo puede ser 
llevada a cabo con éxito por los especialistas en los variados 
campos de la investigación social. La llamada sociología gene- 
ral o sistemática no puede consistir en una lista de categorías 
znémicas, sino que debe probar su vitalidad al ser puesta en 
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relación con la Historia y la Etnología y con las instituciones 
sociales concretas. Síntesis e investigación especializada y de 
detalle son igualmente necesarias y deben marchar pari passu... 
Pero, en otro sentido, la Sociología es en sí una especialidad 
que tiene por objeto el descubrimiento de las conexiones que 
existen entre las disciplinas y que pretende ofrecernos una ex- 
plicación de los caracteres generales de las relaciones sociales. 

Pasando de estas consideraciones generales a una parte cons- 
tructiva, señala Ginsberg tres funciones esenciales a la Socio- 
logía: Primera, la morfología o clasificación de los tipos y 
formas de las relaciones sociales. Segunda, la búsqueda de la 
relación existente entre los diversos sectores de la vida social 
(el económico, el político, el moral, el religioso, etc.). Tercera 
(y aquí aparece el punto vulnerable del sistema), la investiga- 
ción de las leyes causales del cambio y estabilidad sociales. 

La actividad intelectual—como toda otra—está sometida a 
unas condiciones generales, de las que se hará cargo la Socio- 
logía mediante algo muy semejante a lo que conocemos por 
Sociología del saber. 

Así, el sociólogo inglés viene a caer precisamente en lo que 
critica en los especialistas de las ciencias sociales: el reducirlo 
todo a su propia realidad, mirándolo bajo su peculiar prisma. 

Para que haya Sociología de la religión, o de la política, o 
de la moral, es preciso que existan antes la religión, la política 
y la moral, con una existencia substantiva y real. Lo que no es 
posible es anularlas desde esa pretendida Sociología del saber, 
predeterminando sus leyes desde una unidad estructural su- 
perior. 

A este sistema sociológico, como a otros muchos, se le pue- 
de aplicar el juicio crítico de Ruggiero: “Esto es lo que juz- 
gamos nosotros que caracteriza a las Sociologías: jugar con el 
equívoco. Parten de una premisa modesta: el intento de ob- 
servar los hechos e inducir sus leyes; pero la verdad es que, 
oculta bajo aquella pretensión, se encuentra toda una filosofía 
de sospechoso aspecto, que no tarda en manifestarse tratando 


de hacer violencia y reducir a todo lo que cae fuera de su mez- 
quino horizonte.” 
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La concepción de Ginsberg, en fin, llega a una conclusión 
muy cercana al pensamiento de la ilustración: “La Historia de 
la Humanidad—dice—<es la historia de un conflicto creciente 
entre los eiementos racionales e irracionales...” La idea de que 
este vasto proceso (históricosocial) debe ser y puede ser cons- 
cientemente controlado, ha surgido ya en teoría. Pero la con- 
cepción de una Humanidad dirigida conscientemente por sí 
misma es nueva y hasta ahora en extremo vaga. Elaborar to- 
das sus implicaciones teóricas y, con ayuda de las demás cien- 
clas, inquirir las posibilidades de su realización, .puede derir- 
se que es el objeto supremo de la Sociología. 

Sin embargo, aun con estos ideales escientistas y antihistó- 
ricos que expresa, deja abiertas a otras concepciones las puer- 
tas del presente y del pasado, realmente investigados: “Im- 
porta señalar—dice—que cuando hablamos de esas tendencias 
evolutivas no estamos obligados a pensar que ocurren de modo 
inevitable o automático... A lo más que se ha llegado es a in- 
dicar un movimiento de la Humanidad que, a despecho de ac- 
ciones y reacciones, revela cierta persistencia en su dirección.” 
Y esta regularidad es menor aún en los órdenes moral y ar- 
tísticos que en el del conocimiento. 

RAFAEL GAMBRA. 


FREYER (HANS): Introducción a la Sociología.—Ediciones Nue- 
va Epoca.—Madrid, 1945.—190 páginas. 


La aparición de la obra de Freyer Introducción a la Sociu- 
logía, recientemente publicada en Madrid, en esmerada tri- 
ducción de Gz. Vicén, ha llamado poderosamente la atención y 
señala un cierto incremento entre nosotros del interés sovio- 
lógico. 

En las primeras partes de su obra hace Freyer una histo- 
ria de la Sociología—-un tanto encauzada hacia su ulterior con- 
cepción sociológica—y una exposición de las corrientes actua- 
les en dicha ciencia. 

En la parte histórica, Freyer, con un criterio realista y ob- 
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jetivo, señala la existencia histórica de un proceso de pensa- 
miento sociológico que, aun a pesar de las desviaciones y con- 
tradicciones mutuas sobre el mismo concepto de la ciencia, 
constituye, sin embargo, una obra real y de conjunto. La So- 
ciología, para él, lejos de ser sólo un nombre vacío o profun- 
damente equívoco, es algo objetivo, surgido por una necesidad 
realísima y que no cabe negar, porque sobre la demostración, 
cuando es posible la mostración, Freyer reivindica el valor so- 
ciológico de todos los sistemas que enumera, aun cuando no 
esté conforme en muchos casos con sus delimitaciones concep- 
tuales. Según él, los problemas lógicos que plantea la Socio- 
logía pueden, evidentemente, ser resueltos. “La historia misma 
de la Sociología—dice—nos muestra toda una serie de siste- 
mas en los que éstos se hallan resueltos, si no teórica, sí, al 
menos, prácticamente.” 

Con esta actitud conciliatoria o histórica pretende Freyer 
oponerse a los sociólogos que afirman un contenido a la Socio- 
logía a base de negar toda la especulación anterior y adoptar 
la actitud más humilde de reivindicar el valor real sociológico 
de todos los sistemas anteriores, al menos en algunos de sus 
aspectos. 

Lo típico y verdaderamente interesante de la actitud de 
Freyer es su toma de contacto y mostración de una especula- 
ción continua, histórica y real de Sociología, que, aunque, man- 
tenga sobre ella el problema de su esencia, la libera del de su 
existencia. 

Otra idea de esta parte de la obra de Freyer que merece des- 
tacarse es la de que la Sociología, en su sentido original, repre- 
sentó un primer intento de reacción contra el idealismo de 
Hégel: la primera relativización del absoluto racional. 

“La Sociología—dice—hiende la estructura fundamental de 
la filosofía hegeliana con sus tesis de que la Historia no es un 
sistema de contenidos espirituales, sino un movimiento real 
de realidad en realidad. El proceso dialéctico, inserto en el 
tiempo, no se cierra, sino que se abre hacia adelante... La teo- 
ría no será, pues, ya la visión sistemática de un todo concurso 
y la percepción a posteriori de su necesidad inmanente.” El 
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espíritu absoluto se vuelve de alguna manera sobre la objeti- 
vidad, y sale del monismo esencialista del hegelianismo para 
entrar en la realidad intersubjetiva, en la realidad social. 

Lo que no ve tan claramente Freyer es que, a pesar de esta 
primitiva significación, en su desarrollo no se libra la Sociolo- 
gía de los supuestos y categorías del racionalismo, y está muy 
lejos de permanecer fiel a ese espíritu original. En Marx, por 
ejemplo—que es el sociólogo posthegeliano—, la Historia no 
es ya un todo realizado que ha de ser comprendido como idea. 
Es aún proceso terminal, pero está ya terminando. Para él, como 
para Comte, el presente anuncia ya la era “definitiva y pro- 
gresiva” o la “época organizada en que se supere la caótica 
confusión de sucesos históricos”, de que nos habla Engels. 

Y gran parte de los sistemas sociológicos posteriores no ha- 
cen más que sustituir el absoluto original de Hégel por otro 
absoluto: el ser social, que se erigirá en nuevo principio ex- 
plicativo de toda realidad. 

Esto es soslayado cuidadosamente por Freyer, porque no 
conviene a su visión, a la vez realista e histórica, de la So- 
ciología. 

Con ello estamos en presencia de su propio sistema. En la 
última parte de esta obra nos ofrece un breve resumen del 
mismo, de cuyo contenido me ocupo al reseñar la obra siste- 
mática del mismo autor La Sociología como ciencia de la rea- 
lidad, en que lo trata por extenso. 


RAFAEL GAMBRA. 


FREYER (HANS): La Sociología, ciencia de la realidad.—Biblio- 
teca Sociológica.—Buenos Aires, 1944.—346 páginas. 


El impulso directriz de la presente obra de Freyer es el de 
dotar al sistema de la Sociología de una fundamentación filosó- 
fica. “Este deseo—dice en la introducción—debe ser experimen- 
tado por todo aquel que hoy en día cultive la Sociología seria- 
mente.” Aun sin estar definitivamente resuelta esa cuestión de 
la delimitación científica, los diversos sistemas sociológicos es- 
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tudian y resuelven muchas cuestiones que caerán, indudable- 
mente, en su ámbito. Sin embargo—como apunta el autor—, 
esta fundamentación que se propone no significa un retroceso 
desde los hechos a los principios o una huída ante las cuestio- 
nes candentes de nuestro tiempo, sino que se trata de un deber 
ineludible de la Sociología consigo misma si quiere convertirse 
en una ciencia plena del sentido. El peligro de perder el con- 
tacto con la realidad social de nuestros días “no se elimina cor- 
tando las discusiones sobre los fundamentos filosóficos de la 
Sociología, sobre su puesto en el ámbito de las ciencias, me- 
diante una resolución arbitraria y sumergiéndose de cabeza 
en los pretendidos hechos.” 

La influencia de Dilthey en el pensamiento de Freyer es 
patente. Su localización del ámbito sociológico arranca de la 
distinción diltheyana entre ciencias de la cultura y ciencias 
existenciales (o de la organización externa de la sociedad). 
Dentro de estas últimas coloca a la Sociología en el terreno de 
lo que él llama realidad, donde confluirá con la Psicología y la 
Historia. Su posterior distinción de la Sociología con la Psi- 
cología resulta satisfactoria, pero no tanto, ciertamente, en lo 
que respecta a la Historia. 

“La Sociología—dice—tiene un contenido eminentemente 
histórico.” Y Freyer se esfuerza en buscar este carácter his- 
tórico a través de todos los grandes sistemas sociológicos, te- 
niendo que emplear a veces no poca habilidad, como en el caso 
de la dinámica de Comte, en que también cree encontrarlo. Y 
la posterior Sociología formal, que se ha perdido, según él, en 
abstracciones irreales y en las infinitas formas posibles, “tiene 
que retroceder en este punto al mejor contenido de los prime- 
ros sistemas”. : 

Con esto, es cierto, se libra su concepción de la acusación 
de determinismo que pesa sobre toda la Sociología al preten- 
der ésta aprehender en leyes universales una realidad humana 
—la social—, lo que recae inevitablemente sobre el orden in- 
dividual. Nuestro autor acoge decididamente en su sistema el 
factor voluntad, la libertad humana, que reconoce como ele- 
mento constitutivo del desarrollo históricosocial. La Sociolo- 
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gía será, para él, una autoconciencia, desde dentro, del pro- 
ceso histórico; y llega a afirmar que “sólo quien quiere social- 
mente algo, ve algo sociológicamente”. 

Sin embargo, aceptando, sin más, esta posición, pone en en- 
tredicho el carácter científico, universal, de la Sociología. ¿Cuál 
será, ante todo, su diferencia con la Filosofía de la Historia ? 
Para él, esta última aprecia sólo el aspecto axiológico del pro- 
ceso histórico, al paso que la Sociología 'adopta, además, una 
actitud teorética. 

Pero, ¿cómo se realizará ésta, en definitiva? Para resolver 
este problema acude Freyer a una absurda e inopinada apela- 
ción a la categoría hegeliana de “conciencia esencial de una 
época, que transporta al campo de lo histórico concreto en que 
se mueve, y convierte así la voluntad histórica que aceptó en 
“la verdadera voluntad”. 

Con ello queda contradicha en cierto modo toda su obra y 
frustrado un sistema que comenzó, a nuestro juicio, bajo los 
mejores auspicios, reconociendo lo que es inevitable y empren- 
diendo, sobre ello, el mejor camino para llegar, siempre que 
esto sea posible, a una plena determinación de la “visión so- 
ciológica”. 

RAFAEL GAMBRA. 


MICHELE FEDERICO SCIACCA: La filosofia, oggí (Delle origini 
romantiche della filosofia contemporanea ai problemi actua- 
li). —Verona.—Casa editrice Mondadori.—510 págs. in 8.” 


Si siempre fué de la más extrema dificultad el captar con 
exactitud y rigor la verdadera realidad de un sistema de pen- 
samiento más o menos contemporáneo, esta dificultad se acre- 
cienta cuando el intento se proyecta sobre un sector del pen- 
samiento actual. Próximo el sistema, éste se nos presenta como 
un abierto horizonte, como un extenso campo inabarcable de 
una vez, con una sola mirada. Lo corriente en este caso es que 
sólo se llegue a captar la imagen de un trozo del sistema, con 
una nitidez y claridad que está en proporción con la mayor 
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o menor riqueza de detalles que acumula. La contemplación 
general, total y exhaustiva es difícil, arduamente accesible. Pero 
la máxima dificultad no está ahí. Reside en la radical muta- 
bilidad que gravita en todo sistema de pensamiento actual in- 
termediario, aun no sedimentado a través del proceso de la 
Historia en esquemas acabados y fijos. Sus elementos concep- 
tuales son susceptibles todavía de cambios y variaciones. Se 
transforman en un continuo e incesante movimiento que dura 
todo el tiempo del vivir del pensador. El sistema aún vivo, pal- 
pitante, del pensamiento de un filósofo que aún no ha cerrado 
el inventario de su vida, es radicalmente mutable, no del todo 
nunca terminado, acabado. Y, por tanto, incuestionable, sin 
que sea posible reducirlo a esquema o programa pleno de sen- 
tido. 

La dificultad de una exposición de la Filosofía actual es, 
por tanto, doble. Dificultad en la multiplicidad y variedad de 
un contenido en el que aún tal vez no se ha decantado lo esen- 
cial de lo secundario. Dificultad en la mutabilidad de este con- 
tenido, susceptible todavía de evolución. Entre estas dos peli- 
agudas limitaciones se ha desenvuelto el trabajo de Federico 
Sciacca. En el libro cuya recensión hoy nos ocupa las ha lo- 
grado con acierto superar, desplegando ante nuestros ojos el 
cuadro esquemático, claro y completo del movimiento filosófi- 
co de estos últimos treinta años, con orden y medida. Orden 
en la delimitación de lo substancial de cada sistema. Medida 
en la rezumación de lo vivo y permanente de cada filósofo. La 
obra de Sciacca es un intento de síntesis compendiosa del pen- 
samiento actual. Estos libros son, por lo general, de una di- 
fícil y costosa elaboración. El intento es abrumador y emba- 
razoso. Es fácil caer en graves omisiones, que en este caso con- 
creto el autor no ha podido evitar, conforme iremos señalando 
a lo largo de esta nota. ; 

Concibe Sciacca el pensar filosófico como un todó realizado 
en el tiempo, circunstanciado por un momento determinado y, 
por tanto, sujeto a unos enlaces inevitables con el presente y 
con el pasado, raíz de ese presente. La Filosofía de hoy, ges- 
tada entre las dos crisis más profundas del espíritu en la His- 
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toria, la crisis del 1914 y la crisis del 1939, tiene su engarce 
lógico en la segunda, e incluso primera mitad del siglo XIX. 
Es la resultante natural de unos antecedentes inmediatamente 
anteriores. El irracionalismo, el voluntarismo y el subjetivismo 
de la Filosofía actual son netamente movimientos románticos. 
El romanticismo, como fenómeno histórico, es un hecho que 
rebasa todos los cuadros y esquemas de la Historia. En el cam- 
po filosófico surge el romanticismo como reacción a tres siglos 
de rígido racionalismo. En ese trozo de la Historia que va del 
siglo XVI al XVIII, el pensamiento ha elaborado tres formas de 
racionalismo: el racionalismo cartesiano, el racionalismo kan- 
tiano y el racionalismo hegeliano. Hégel, que muere en el 
año 1831, es el último gran racionalista. El 1830 es una fecha 
clave para el romanticismo como corriente del espíritu. El na- 
turalismo se hace sinfonía en Berlioz. Schopenhauer está plas- 
mando el espíritu del movimiento de la “Joven Alemania” en 
un irracionalismo de nuevo cuño. El irracionalismo romántico 
de la primera hora rompe con esta tradición racionalista en 
una línea que abarca todos los frentes. Kierkegard y Nietzsche 
combaten el racionalismo de tipo idealista. El romanticismo, 
que no crea sistemas, sino “ismos”, a través de los contigen- 
tistas, intuicionistas, relativistas, historicistas, pragmáticos y 
actualistas, reacciona frente al racionalismo de tipo positivista. 
Las etapas de este proceso reaccionario están magistralmente 
expuestas por Sciacca. Al final de este proceso aparece el vita- 
lismo, que convierte en problema el tema de la vida. Destruído 
el mundo de lo absoluto, de lo abstracto, el hombre sólo en- 
cuentra ante sí el mundo de lo concreto e inmediato. La crítica 
corrosiva que de la metafísica del idealismo hegeliano hacen 
los dogmáticos intransigentes del relativismo, del historicismo 
y del irracionalismo, tiene un término lógico. Viene a acabar 
en la cristalización de un sistema seudometafísico: la filosofía 
de la vida, que es la muerte de la Filosofía, y la filosofía de la 
muerte. 

Certero y exacto es el juicio que respecto a Spengler for- 
mula al referirse al trabajo de L. Giusso sobre Spengler e la 
dottrina degli universi formali. La obra de Spengler, que 
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ha sido rebuscada y ha encontrado franca acogida en el mun- 
do moderno, hay que reconocer que ha ejercido una decisiva 
influencia en el espíritu de nuestra actual cultura. Sólo para 
un gusto tan esclavizado y viciado como el de la conciencia 
contemporánea es concebible pueda pasar por original y autén- 
tica. La obra de Spengler, dice Sciacca, no es ni más ni menos 
que la más hábil y barroca caricatura de la historiografía ale- 
mana de última hora. En el fondo, Spengler, ingenioso com- 
pilador de motivos y de fácileg artificios, no hace más que cal- 
car el molde de un tipo de historia novelada a lo Chamberlain 
o a lo Keyserling. Con Spengler se encuentra el hombre cogido 
en medio de una de las tantas explosiones de irracionalismo 
contemporáneo, inficionado esta vez de un biologismo que con- 
fina con lo zoológico, sin el rigor especulativo de un Schopen- 
hauer y afín al peor, Nietzsche. 

El estudio dedicado a Ortega y Gasset, al que inserta a la 
ligera, dentro del vitalismo biológico, se resiente de una biblio- 
grafía no puesta al día. Esta parte del libro nos parece algo 
floja. La filiación nietzscheana de Ortega resulta un tanto gra- 
tuita. No la abona, desde luego, el autor con textos irrefra- 
gables. 

No es corriente en quienes andan consagrados a la histo- 
ria filosófica mostrar la íntima correlación que entre la época 
y el pensamiento de un autor existe. Sciacca destaca la enorme 
importancia y la capital significación de las dos guerras mun- 
diales, de 1914 y 1939, en la evolución espiritual de la nueva 
Filosofía, condicionada por estos dos fenómenos históricos. A 
raíz de la primera guerra mundial, la conciencia europea su- 
fre un profundo golpe, que la arroja en la más espantosa con- 
fusión y turbación, agravadas éstas ante la complejidad de los 
problemas sociales que se les vienen encima. En el período sub- 
siguiente que va de 1918 a 1939, aumenta la inseguridad e in- 
estabilidad, hasta volver a precipitar a los pueblos en un no 
menos caótico conflicto armado, al final del cual el caos y 
desorden alcanzados no tienen paralelo. El filósofo, que vive 
en el marco de esta complejidad y de esta azarosidad, siente 
nostalgia por un mundo pacífico-armónico, alejado del torrente 
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crepitante de los impulsos vitales, tanto individuales como so- 
ciales. Sin un asidero firme ál que sujetarse, siente en sus en- 
trañas hambre de Dios. El problema religioso le sale al paso 
con incógnitas de urgente y perentoria resolución. Pero esta 
proyección del hombre hacia Dios lleva implícita su reintegra- 
ción en su humanidad, en su racionalidad. En torno a estos 
dos problemas, el problema de Dios y el problema del hombre, 
gravita la filosofía de la postguerra. Kierkegaard, aunque na- 
cido en la primera mitad del XIx, y Unamuno, son hitos señeros 
de esta inversión. La “filosofía de la crisis'” de los últimos de- 
cenios está inspirada en sus cuatro quintas partes por el “ro- 
manticismo de lo absoluto” de Kierkegaard. Unamuno es el 
segundo gran precursor del existencialismo. El papel de Una- 
muno en la Filosofía contemporánea no ha sido aún del todo. 
valorado. Al menos en Italia, dice Sciacca, nadie se ha ocu- 
pado extensamente de este pensador español. El autor demues- 
tra desconocer los valiosos estudios de Julián Marias sobre Mi- 
guel de Unamuno y del P. Miguel Oromí sobre El pensamiento 
filosófico de Miguel de Unamuno. 

La parte más valiosa del libro es, sin duda alguna, la dedi- 
cada al existencialismo alemán, francés e italiano. A modo de 
introducción del planteamiento existencial del ser, estudia la 
dirección fenomenológica. Heidegger, en efecto, recoge muchos 
principios husserlianos; pero éstos toman en él una significa- 
ción diversa. Se destacan también en este estudio las conexio- 
nes que el personalismo scheleriano guarda con la acentuación 
existencial del tema de la persona. La oposición al racionalis- 
mo kantiano y hegeliano sigue gravitando en esta nueva Filo- 
sofía. La existencia, como singularidad individualizada, surge 
como protesta frente a la valoración universal de la razón, vá- 
lida para todo y, en consecuencia, negación de cuanto hay de 
singular y concreto en cada cosa. La 'actitud dialéctica antirra- 
cional del existencialismo no es, en rigor, un producto irra- 
cionalista. El irracionalismo existencial es una simple reac- 
ción antilogicista. En cambio, el irracionalismo romántico se 
resuelve en una afirmación de la supremacía de los valores 
biológicos sobre los espirituales. 
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El irracionalismo existencial antepone, por el contrario, la 

supremacía del espíritu. Exigencia de la personalidad y pro- 
blematismo religioso son sus dos temas centrales. Sciacca de- 
dica especial atención a los dos maestros del existencialismo 
alemán. Heidegger es el filósofo de la finitud autosuficiente del 
hombre que surge de la nada y en la nada se hunde. Jaspers 
es el filósofo de la existencia concreta, dela singularidad irre- 
petible que se abre a la trascendencia, y frente a la cual la 
existencia se descubre ante un pensamiento en naufragio. Hei- 
degger quiere construir la filosofía de lo finito, de lo existente, 
y no de lo infinito, del ser absoluto. 
+ El existencialismo como sistema histórico está circunstan- 
ciado, está inserto frente a unas instancias concretas. Por una 
parte, por el idealismo trascendental, que en: su esfuerzo por 
componer las divergencias y desarmonía de la vida sobre el 
plano de la racionalidad, termina por dejar escapar el sentido 
concreto de toda existencia individual. Por otra parte, por el 
historicismo, que, preocupado por lo concreto, intenta captar los 
hechos en su clima espiritual de suceso y desplegarlos inser- 
tándolos en formas y estructuras, al final del cual encuentra 
la muerte por la vía del orden y de la inteligibilidad. El vita- 
lismo, solícito por el mundo de los instintos y pasiones, por el 
mundo de la vida espontánea y genuina, exalta el valor del im- 
pulso y lleva al hombre más allá del bien y del mal, a regiones 
que escapan a toda moral común y a todo orden social, frente 
a las cosas y frente al mismo Dios, sobre el plano biológico, 
cuya ley es la guerra. El existencialismo concluye el lento tra- 
bajo de disgregación de la Filosofía y de la vida, ya iniciado 
con el romanticismo alemán, continuado en el vitalismo, en el 
irracionalismo, en el historicismo y relativismo del-pensamiento 
ulterior. 

El esquema que de la Filosofía contemporánea francesa 
traza Sciacca, aunque simplista y parcial, es bastante exacto. 
Sus puntos esenciales son: continuidad en el desarrollo de la 
Filosofía de Boutroux, Blondel y, en especial, Bergson, que in- 
fluyen en todo el pensamiento francés; afirmación del idealis- 
mo en Hamelin y Brunschvicg; preocupación por el problema 
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de la ciencia; fundamentación de la filosofía del espíritu en 
paridad con el existencialismo alemán, del que diverge por su 
tono menos pesimista, positivo, trascendental. En esta parte 
no ha sido posible al autor evitar graves omisiones. Falta la 
referencia a los movimientos neocriticista y neocartesiano; la 
contribución de la escuela de Lovaina a la neoescolástica no 
está del todo desarrollada, no llega a darse al neotomismo de 
última hora la importancia que, en realidad, tiene. Gilson apa- 
rece citado, por ejemplo, incidentalmente. De Maritain hay alu- 
siones secundarias. Esta deficiente información del movimiento 
neoescolástico se advierte también en la exposición del pensa- 
miento alemán. ; 

Más exacta, si cabe, es la perspectiva que nos presenta del 
pensamiento italiano, en trazos claros y sencillos, en torno a 
dos ejes: el historicismo empirístico de Croce y el actualismo 
de Gentile. Las líneas esquemáticas de la nueva Filosofía vie- 
nen así configuradas. Progresiva evolución del positivismo, has- 
ta desvirtuarse con la pérdida de su contenido substancial y 
abocar en formas moderadas de relativismo y fenominismo. 
Evolución del neokantismo, que se perfila como idealismo crí- 
tico en principio, hasta que, sometido a un proceso de trans- 
formación, evoluciona en un idealismo ontológico. Gentile es 
el catalizador de la corriente idealista, empirista y escéptica. 
Sistematización del pensamiento católico en el movimiento neo- 
escolástico, en especial de la Universidad Católica de Milán, 
y aparición de una nueva dirección espiritualista cristiana. 

La Filosofía anglosajona, según Sciacca, presenta caracte- 
res muy opuestos a los de la Filosofía continental. Mientras 
que en la Filosofía continental es dominante la temática del 
personalismo, de la existencia contradictoria y perennemente 
problemática, caracteriza el pensamiento anglosajón un radical 
naturalismo renovado, aunque no escindido de las preocupa- 
ciones religioso-morales. De ahí que los neorrealistas en el 
problema del conocimiento 'acentúen el valor de su contenido 
sobre el hecho mismo cognoscitivo. La obra de Bradley (4Apa- 
riencia y realidad, 1833) continúa gravitando aún. Royce hace 
consistir la verdad de una idea, no en su correspondencia con 
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un ente objetivo, sino en su significado interno, en lo que se 
propone realizar. Este pragmatismo termina por imponerse con 
Dewy, en Estados Unidos, y Schiller, en Inglaterra, sobre las 
derivaciones neohegelianas de la Filosofía anglosajona. En po- 
sición polémica frente al idealismo y al pragmatismo se pre- 
senta el neorrealismo, subrogando el papel de la conciencia en 
el primer caso, colocando el acento sobre el problema de la 
ciencia en el segundo. 

El capítulo IX plantea el problema de la ciencia en su triple 
crisis: crisis de la causalidad en el indeterminismo, crisis de la 
materia en el atomismo y crisis de las leyes absolutas en el re- 
lativismo. Más interés, si cabe, tiene el siguiente capítulo, don- 
de, en torno al problema de la religión, se esquematizan las 
nuevas direcciones teológicas sobre las dimensiones raciona- 
lista, sentimentalista y pragmaticista. En este problema es 
donde más se patentiza la polaridad existente entre la Filoso- 
fía tomista y la Filosofía moderna. La Filosofía moderna rom- 
pe el equilibrio de la Filosofía tomista, que subalterna la ra- 
zón bajo la fe sobrenatural. 


JOsÉ PERDOMO GARCÍA. 


MACIVER (R. M.): Comunidad.—Buenos Aires.—Biblioteca So- 
ciológica.—1944.—464 págs. 


La Editorial Losada, de Buenos Aires, en su Biblioteca So- 
ciológica, nos presenta, traducida por primera vez al castella- 
no, la obra Comunidad del sociólogo escocés MacIver. La obra 
es, como declara su subtítulo, un intento de establecer la na- 
turaleza y leyes fundamentales de la vida social, es decir, un 
tratado de Sociología centrado principalmente en la epistemo- 
logía sociológica. Y la titula Comunidad—en el sentido más 
amplio de esta palabra—““porque esa palabra expresa mejor el 
objeto que trata de estudiar la ciencia social como tal”. 

Desde sus primeros pasajes se señala su actitud contra el 
simplicismo y la anarquía dominantes en el ámbito de esta nue- 
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va ciencia, frutos ambos del antojo personal y de la falta de 
un método. 

Maclver ha sido, sin duda, uno de los cultivadores de la 
ciencia social que en mayor grado han visto la complicación de 
su objeto científico y experimentado la necesidad de señalar 
las diferencias esenciales, cualitativas, que existen en su seno 
con un método propio, rico en distinciones. “En la infancia de 
la ciencia social —dice—se discutía la Comunidad con la misma 
simplicidad de convicción que poseían los filósofos griegos so- 
bre el universo. Algunos han dicho que:en la comunidad todo 
es lucha, y otros, adaptación; unos, que prevalece el egoísmo, 
y otros, el interés común; unos, que la raza domina el medio, 
y otros, que el medio es factor supremo; unos, que el interés 
económico es el determinante primario, y otros, que la ley de 
la población determina la ley económica. Finalmente, han tra- 
tado algunos de resolver el misterio en el alma del estado nom- 
brando comunidad a un supermecanismo o superorganismo, 
mientras otros descubren que es en realidad, y no es metáfora, 
una superalma. Pero no alcanzaremos la verdadera síntesis de 
la comunidad por ninguna simplificación aparente. 

“El autor es de opinión que la ciencia social no avanzará 
sin liberarse de la sujeción a los métodos y formas de las cien- 
cias físicas y biológicas. Tiene un objeto de conocimiento pro- 
pio y debe disponer también de un método propio.” 

En la determinación del hecho social se aparta, con crite- 
rio recto y realista, de los que, como Tarde, tratan de descu- 
brir una separación neta entre el hecho psicológico-individual 
y el social, que habrán de coexistir juntos, como unidades dis- 
tintas, al modo de los hechos psíquicos de la psicología asocia- 
cionista. “Lo que piense o haga un ser humano, sea lo que 
sea, tiene un aspecto individual y otro social.” Ni uno ni otro 
solos son capaces de explicar cualquier hecho humano. Ello obli- 
ga al sociólogo a realizar una abstracción específica, que cons- 
tituirá el único medio de colocarlo ante la estructura objetiva 
de lo social. Del mismo modo que el moralista no estudia todas 
las actividades humanas, sino sólo el objeto moral, por más 
que el factor moral pueda descubrirse en todas ellas. 
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La Sociología, a fuer de ciencia, ha de estudiar leyes, “prin- 
cipios unificadores, identidades y reciprocidades que cruzan a 
la realidad en todas direcciones y se perfilan más indistinta- 
mente conforme se profundiza en el conocimiento. Estas leyes, 
no obstante, pueden ser de muy diferente naturaleza y en todo 
caso han de ser apropiadas a su objeto. Fracasará, pues, el so- 
ciólogo, que busque en su dominio leyes de la clase que pode- 
mos descubrir en la ciencia matemática, física o química. Del 
mismo modo los que quieran verlas expresadas en términos 
cuantitativos. “Si los hombres desean reservar el título de cien- 
cia a las materias que autorizan la expresión cuantitativa, pue- 
de admitírseles la opinión. Pero muchas especies de conocimien- 
to, y entre ellas algunas de las de mayor significación, queda- 
rán fuera de la ciencia.” Del mismo modo—podríamos aña- 
dir—que si se aplica al concepto científico el concepto estricto 
y clásico por su universalidad y necesidad que excluiría el ele- 
mento existencial y fáctico implicado en todas las ciencias no 
puras. 

A pesar de estas directrices tan sensatas, si bien se libra 
Maclver de métodos ajenos e inadecuados, no deja de caer en 
el simplismo conceptual que había criticado. Las leyes socio- 
lógicas que expone se reducen a una de la que las demás no 
son más que aplicaciones y corolarios. Puede expresarse de la 
siguiente forma: la socialización y la individualización son dos 
lados de un mismo proceso. En definitiva, no es más que el 
viejo principio político-social de Aristóteles de la sociabilidad 
natural del hombre. 

Cuando afirmamos—dice Maclver—que un ser se ha indi- 
vidualizado, queremos decir que ha adquirido una personalidad 
más distinguida, dirigida y determinada por sí mismo... Cuan- 
do hablamos por otro lado de socialización, entendemos el pro- 
ceso según el cual establece un ser raíces más profundas en la 
sociedad... Podemos afirmar que la socialidad y la individuali- 
dad se desenvuelven pari passu. Del mismo modo podría ha- 
berse afirmado que si la sociabilidad es condición natural del 
hombre, el pefeccionamiento de ¡su personalidad :entrañará el 
arraigo de su sociabilidad. 
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Maclver, sin embargo, exagera este principio hasta afirmar 
que el individualismo a ultranza de nuestra época es conse- 
cuencia de un inmenso progreso de las conexiones sociales. 
Olvida con ello que un individualismo extremo puede significar 
un empobrecimiento de la personalidad (concepto diferente que 
el que suele realizarse unido a la sociabilidad), con el consi- 
guiente perjuicio, por tanto, de su enraizamiento social. 

En esta misma tendencia simplista considera el progreso 
de la investigación en el orden individual (historia concreta) 
y en el social como las dos caras de un mismo progreso que 
podrían ser tomadas a voluntad según la afición especializada 
del investigador. 

Es curiosa por lo moderna su teoría sobre el dinamismo de 
la realidad social. El término socialización lo toma, según él, 
en un sentido más amplio del acostumbrado. Se dice frecuen- 
temente que un hombre está socializado cuando adopta los usos 
e ideas de su medio social. La socialización, sin embargo, no 
significa reducción a un tipo dado. No es ciertamente más so- 
cializado el que acepta el orden social existente que el que de- 
dica su vida a mejorar esas condiciones sociales. En éste se 
da una socialización más profunda que ha captado el dinamis- 
mo ínsito en la realidad social. Con esto prueba su creencia en 
un progreso inmanente de la comunidad que sigue “un desen- 
volvimiento hasta distancias no soñadas”... El sentido de su 
marcha es cada vez más claro... Dos impulsos ciegos se han 
reemplazado por fuerzas conscientes... Y todo ello hacia una 
era que no podrá menos de denominar antiguas desgracias ol- 
vidadas a los recuerdos de nuestra época presente.” 


4 


RAFAEL GAMBRA. 


- WALTER ALISPACH: El carácter y la estructura nasal, según 
las investigaciones de Carlos Huter.—Manuales de cultura 
psíquica.—Stvdivm. Bailén, 19, Madrid.—Un folleto de 56 


páginas, 6 pesetas. 
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WALTER ALISPACH: El imstinto y los impulsos en la fisonomía, 
según las investigaciones de Carlos Huter.—Manuales de 
cultura psíquica.—Stvdivm. Bailén, 19, Madrid.—Un folle- 
to de 68 págs., 6 pesetas. 


Se trata de dos folletos de divulgación no científica de los 
resultados psicofisiognómicos de Carlos Huter, de quien el autor 
es ferviente discípulo, gracias a lo cual suministra en unas 
planchas adicionales a la presente edición, entre otras repro- 
ducciones, que no pueden compararse con la belleza y perfección 
de las del original alemán, el retrato de Huter y de su cola- 
borador Amando, Kupfer, lo que siempre es interesante cono- 
cer... para formarse acerca de ellos un juicio psicofisiognómico. 

En realidad, en estos dos folletos se desarrolla, en relación 
tan sólo con el carácter y los instintos e impulsos, un arte de 
diagnosticar sobre el primero por la forma de la nariz, y so- 
bre los segundos por el análisis de la boca, la parte inferior 
de la cara y las distancias del rostro a la nuca y a las regiones 
inferior, media y superior del occipucio. Y decimos arte, por- 
que el razonamiento científico o presuntamente tal en que Hu- 
ter basa las normas recogidas por Alisbach en estos folletos, 
donde se halla latamente expuesto en su Handbunch der prak- 
tische Menschen Kenntnis, el cual bien pudiera pedir una nota 
que dé a conocer al lector español esta nueva doctrina que, 
pese a las protestas de Huter de que se trata de una cosa com- 
pletamente distinta—y así es—no puede menos de traer a la 
memoria las fantasías frenológicas de Gall y Spurzheim, que 
hace un siglo propagaba en España, con andanzas de misionero, 
D. Mariano Cubí y Soler. 

Es muy fundamental también en esta doctrina de Huter el 
considerar que la armonía o inarmonía anatómica de la nariz, 
- boca, cara y demás elementos corpóreos que él tiene en cuenta, 
no son sino un reflejo de la respectiva normalidad o anorma- 
lidad de la vida sexual; de donde el autor saca el inculcar a 
sus lectores la vida, pura y ajena a todo exceso y, mucho más, 
alejada de toda orientación neomaltusiana. 
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No se crea tampoco que la sola consideración de la nariz 
baste, según Huter, para formar juicio acerca de una persona, 
sino que ha de tenerse en cuenta el conjunto de las facciones 
para un acertado estudio caracterológico. 

Los estudios que analizamos llevan una profusa serie de 
ilustraciones proporcionadas por el abundante material foto- 
gráfico que de 1941 a 1945 ha recibido el Instituto Helioda que 
dirige el mencionado Profesor suizo Huter, quien le ha dado 
este nombre por el que él mismo utiliza para denominar la 
fuerza de irradiación, que afirma procede de un corpúsculo exis- 
tente en el núcleo de los centrosomas de las células, poniendo 
así en relación mutua los billones de células que forman el 
cerebro; y en esto se funda para considerarse desligado de las 
concepciones frenológicas del siglo pasado, pues en tanto éstas 
explican el desarrollo de las aptitudes partiendo del cerebro, él lo 
hace arrancando de las células nerviosas. 


ANTONIO ÁLVAREZ DE LINERA. 


BAUMGARTES TRAMER (Dra. FRANZISKA): El trabajo del hom- 
bre (“Die Arbeit des Menschen”).—Trad. de Gitta Stoetter. 
Publicaciones del “Instituto Nacional de Psicotecnia”.— 
93 págs.—Madrid, 1943. 


Muy interesante es esta publicación, en la que se pretende re- 
unir, de una manera esquemática y sistemática, una serie de 
consideraciones acerca del trabajo, su modo de ser, condiciones, 
requisitos y resultados. Desde una inicial valoración del tra- 
bajo, con un breve recorrido histórico, pasa la autora a una 
consideración sobre el modo de ser del trabajo, con la acos- 
tumbrada diferenciación entre físico e intelectual, pero, resal- 
tando los límites de esta división y su mero valor pragmático. 
A continuación, examina el rendimiento en el trabajo y las cau- 
sas a que se halla sujeto: los factores personales y los sociales 
determinantes del rendimiento. Una especial atención merece 
el estudio de las condiciones psíquicas del trabajador, las más 
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difíciles de tenerse en cuenta, siendo, sin embargo, de prime- 
rísimo orden; la salud, la aptitud, la vocáción y el placer en 
el trabajo son señaladas como las más importantes. Por otra 
parte, los factores sociales influyen de manera decisiva, prin- 
cipalmente por su repercusión en el estado psíquico del tra- 
bajador. 

De más carácter objetivo son los factores exteriores, como 
la duración de la jornada de trabajo, el lugar donde se realiza 
y sus condiciones materiales, y el salario. 

Al final de la obra, la autora incluye una relación de re- 
elas fundamentales para el trabajo, dentro de la ideología de 
nuestra época, cuyos principios directivos señala: 1.”, rendir 
el beneficio máximo; 2.”, ser ejecutado con el mínimo consumo 
de energías; 3.”, dar la máxima satisfacción al trabajador mis- 
mo; 4.”, fortalecer el sentimiento de comunidad. 


C. LÁSCARIS-COMNENO. 


SAN JosÉ (P. BRUNO DE, C. D.): El Dominico burgalés, P. Maes- 
tro Fray Francisco de Vitoria y Compludo.—Burgos, 1946. 
Volumen de 19 X< 13 y de 312 págs. 


Comprende tres partes: Primera: Natividad burgalesa de 
Fray Francisco, páginas v-115. Segunda: Síntesis biográfica, pá- 
ginas 111-281. Tercera: Apéndices, hasta el final. 

Lo propiamente interesante del citado libro es la primera 
parte, por haber sido cuestión controvertida y que se puede 
considerar como suficientemente discutida. Pese a las repe- 
ticiones, el interés no decae y el lector posee abundantes ele- 
mentos de juicio que le inducen a la persuasión. 

Se inicia por una “recopilación de la polémica sostenida so- 
bre el asunto. Enlístanse después los autores que se pudieran 
calificar como contemporáneos del personaje en cuestión: Se- 
bastián de Olmeda, Melchor Cano, Juan de la Cruz, Hernando 
del Castillo, Antonio Senense... No obstante su indiscutible 
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autoridad, nada indican sobre la naturaleza vitoriana del gran 
Maestro. s 

Cupo la invención a Juan de Marieta, también dominico, pero 
vitoriano, y que, en el caso, parece se dejó engañar por el pa- 
triotismo y por el espejismo del apellido “de Vitoria”, que no 
es toponímico en el insigne teólogo. Marieta imprimió su obra 
en Cuenca, el 1595, titulada Historia Eclesiástica de todos los 
Santos de España, escrita con demasiado criterio personal. 

Desconociendo otras fuentes le siguieron Echard, Nicolás 
Antonio y otros que le citan al consignar el dato. De aquí tuve 
origen la tradición de la naturaleza vitoriana, que ha perdu- 
rado hasta fecha reciente. 

Historiador mucho más fehaciente es el dominico Alfonso 
Chacón, quien el 1583 aseguraba que Fray Francisco había 
nacido en Burgos; pero su obra ha permanecido inédita, publi- 
cándose únicamente el primer tomo en París, el 1731, no lle- 
gando a tratar exprofeso del gran teólogo, aunque sí de su ce- 
lebre hermano Diego, predicador de Carlos V. 

El gran testimonio de la tesis en pro de la naturaleza bur- 
galesa lo proporciona otro gran historiador dominico, Gonzalo 
de Arriaga, la máxima autoridad en el asunto por su solvencia 
y ser, además, pariente de los Vitoria, hijo como ellos del Con- 
vento de Burgos y, además, historiador oficial del indicado mo- 
nasterio. Por otra parte, residió en las mismas casas españolas 
donde lo efectuó Francisco de Vitoria y es por quien se conocen 
los datos familiares del gran Maestro. 

Añádase que fué catedrático de Santo Domingo de Vitoria 
y posteriormente Superior, lo que desautoriza la afirmación de 
Marieta, ya que demuestra el hecho que, en el convento domi- 
nicano de Vitoria, no existía documentación sobre el caso. 

Hoy nadie discute la autoridad de Arriaga, pero su histo- 
ria ha permanecido inédita y, por lo mismo, desconocida. Re- 
sulta que es, no sólo -la oficial de San Pablo de Burgos, sino 
también autógrafa, detalle que la reviste de extraordinario 
valor. 

Se ha querido sobreponer a ella una copia existente en Roma; 
pero en su misma portada se ve que es recopilación, efectuada 
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bajo la inspección del autor, P. Arriaga. Resulta, pues, erróneo 
afirmar que el copista pretendió en ella corregir al autor. En 
la misma copia se afirma: “Hasta el P. Maestro Fray Gonza- 
lo de Arriaga (1656), fué esta Historia recopilada por su Pa- 
ternidad y después (hasta 1690), la siguió otro religioso.” El 
capítulo sobre Fray Francisco de Vitoria es el cuarto y co- 
rresponde, por lo tanto, al P. Arriaga. 

En resumen: La patria del gran catedrático salmantino no 
había sido nunca tan ampliamente discutida. Por ello merece 
cumplidos plácemes el autor, que ha aportado en pro del escla- 
recimiento de la cuestión cuantiosa y valiosa documentación. 


M. M. 


GUARDINI (R.): La esencia del Cristianismo.—Trad. González 
Vicén.—Madrid.—Nueva Epoca.—1945.—90 págs. 


Repítese en la historia del pensamiento moderno la misma 
cuestión con una obra de idéntico título a la de Feuerbach: 
La esencia del Cristianismo. Sin embargo, y a pesar de que 
no media mucho tiempo entre uno y otro y de que son ambos 
característicos del pensamiento de su época, las soluciones vie- 
nen a ser antitéticas. 

El hombre que vive inmerso en un ambiente cristiano—co- 
mienza diciendo Guardini—, compenetrado con su espíritu y 
formado por él, llega a no pensar habitualmente que sus pre- 
ceptos no sean de aceptación universal ni en que existan otras 
posibilidades religiosas. Más aún: de tal modo llega a educar 
su espíritu, que constituye para él una manera general de re- 
accionar, enjuiciar y ver la vida. “Esta fué en términos gene- 
rales la situación para la mayoría de los hombres de Occidente 
durante la Edad Media y aun siglos más tarde.” 

Sin embargo, cuando por el contraste histórico o geográ- 
fico se hace consciente este modo de ser, surge para el hombre 
cristiano la pregunta sobre la esencia del Cristianismo. 

Las respuestas son muchas: “Se ha dicho que lo esencial 
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del Cristianismo es que en él la personalidad individual avanza 
al centro de la conciencia religiosa... Que eleva el amor al pró- 
jimo a la cátegoría de valor fundamental... Que es la más acor- 
de con los postulados de la razón o la que contiene una doc- 
trina ética más pura...” 

Todas estas soluciones diversas apuntadas por Guardini, 
aun abstractivas, reconocerían, sin embargo, el previo hecho 
religioso y la divinidad de Jesucristo. Otras, como la de Feuer- 
bach, a que aludíamos, resuelve en antropología el auténtico 
hecho religioso. El hombre mismo crea el concepto de Dios con 
su corazón, que, rompiendo los angostos límites de la razón, 
expande su propio ser en infinito y se pone así ante la divi- 
nidad. 

Para Guardini, todos, aun los primeros, fracasaron en su 
objetivo. Como prueba fáctica aduce el hecho de que al lado 
de cada una de las soluciones puede ponerse otra como igual- 
mente verdadera e incluso (si no se atiende a finas matizacio- 
nes del lenguaje) una contraria. 

Más aún: en rigor son además falsas, “porque se hallan for- 
muladas en forma de proposiciones abstractas, subsumiendo su 
objeto bajo conceptos generales”. 

La respuesta del autor, avalada por multitud de textos del 
_ Antiguo y del Nuevo Testamento, es que “no hay ninguna de- 
terminación abstracta de esa esencia”. Ninguna doctrina, nin- 
guna estructura de valores éticos, ninguna idea fundamental 
puede calificarse de tal esencia. “Lo cristiano es solamente la 
persona de Cristo, lo que a través de El llega al hombre y la 
relación que a través de El puede mantener el hombre con 
Dios... La persona de Jesucristo, en su unicidad histórica y en 
su gloria eterna, es la categoría que determina el ser, el obrar 
y la doctrina de lo cristiano.” 

En lenguaje de la fenomenología diríamos que el acto in- 
tencional que constituye el pensamiento en la esencia de lo 
cristiano no se cumple mediante ninguna vivencia impletiva. 
Todas son insuficientes y, por eso, junto a cualquiera—aun ver- 
dadera—puede ponerse otra. 

“El lugar que ocupa siempre un concepto general lo ocupa 
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aquí una persona histórica... Lo mismo puede decirse del com- 
portamiento ético... En el obrar cristiano la persona histórica 
de Cristo ocupa el lugar de la norma general.” 

De Feuerbach a Guardini, con sus libros homónimos, media 
la misma diferencia que entre aquella primera reacción contra 
el hegelianismo que se disolvió en idealismo, y el existencia- 
lismo contemporáneo. 

Guardini, sin embargo, con su mentalidad antiracionalista, 
pronta a reconocer lo que existencialmente nos es dado, puede 
estar más cerca de su objeto aunque su respuesta se limite a 
“la solución de la no solución”. 


RAFAEL GAMBRA. 


SPIRITO (UGO) : El pragmatismo en la filosofía contemporánea. 
Trad. de León Ostrov.—Buenos Aires.—Edit. Losada.—1945. 
212 págs. 


En esta obra de Ugo Spirito, que la Editorial Losada de 
Buenos Aires nos presenta ahora traducida al castellano, pre- 
tende el autor realizar un estudio crítico completo de lo que 
en la historia del pensamiento se ha llamado pragmatismo, 
abarcando sus fuentes en su casi totalidad. 

Y no puede negarse, ciertamente, que consigue, si no una 
visión crítica definitiva, sí una recopilación de fuentes com- 
pletísima que revela una obra seria y de gran empuje cien- 
tífico. F 

La significación profunda del pragmatismo se resume para 
el en lo que F. C. S. Schiller llamó su humanismo y que, aun- 
que Spirito lo juzgue expresión demasiado vaga, simboliza, sin 
embargo, el anti-intelectualismo a que responde la teoría. 

El concepto intelectualismo, profundamente equívoco en 
Spirito, da lugar a una serie de vaguedades e imprecisiones 
que empañan el valor dialéctico del núcleo de su crítica. 

Comienza por definirlo como la doctrina que considera como 
“carácter primordial de la verdad su objetividad y, por tanto, 
su inmutabilidad y eternidad”. Y acto seguido engloba en él 
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lo que llama intelectualismo empirista (que parece ser el arig- 
totélico-escolástico) y el imtelectualismo idealista, que hace re- 
ferencia a los intentos dé crear una ciencia universal y nece- 
saria de carácter ideal que culminaron en Hegel. ” 

Salta, pues, a la vista que la contraposición que reclama 
Spirito no puede ser la de sujeto-objeto, puesto que ninguna 
doctrina más subjetiva que el idealismo, sino que será más 
bien la de individuo a todo aquello que lo trascienda de cual- 
quier manera (objeto o sujeto lógico). 

El insiste, sin embargo, en que la antinomia se expresa en 
los términos de ser y devenir, o, lo que él supone lo mismo, ob- 
jeto y sujeto. “El sujeto—dice—tiene sus propias exigencias: 
hablar de una verdad independiente, extra subjetiva, no tiene 
sentido; pero, por otra parte, negar a la verdad todo carácter 
objetivo... es cosa que, en conclusión, no puede dejar de des- 
valorizar al sujeto mismo y quitarle todo significado y razón 
de ser.” Entre los griegos, el mismo Heráclito, que había visto 
el mundo en movimiento, puso el Aéyoz sobre este proceso 
continuo, intentando buscar una ley del deyenir. 

El pragmatismo, sin embargo, no parte de los datos del 
problema, sino que niega uno de ellos en una posición tan abs- 
tracta coma la del idealismo más absoluto. Se detiene en el 
simple devenir y pretende construir sobre él una filosofía sin 
trasponerlo: reconocer en el hombre todo el poder creador de 
su espíritu, presentándole el ideal de la acción absóluta y sin 
trabas. 

Al cabo, como todos los sistemas que no parten de una es- 
tructura objetiva de cosas o valores, encuentra la nada en el 
fondo de su mundo y cae en la desesperación del escéptico. 
Todo se somete a las exigencias del sujeto y a su libertad, pero 
a la vez que se afirma ésta en su plenitud, desaparecen aqué- 
llas en un vacío absoluto, en que toda acción sería un sonam- 
bulismo sin sentido. 

“De esta manera—resume Spirito—el camino trazado se 
identifica con el del escepticismo, la gnoseología del pragma- 
tista es, substancialmente, la misma que la del escéptico; Pro- 
tágoras es el maestro reconocido de ambos.” 
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El valor que el autor italiano reconoce, no obstante, en el 
pragmatismo como reacción contra lo que él llama intelectua- 
lismo, sólo puede referirse, a nuestro juicio, a los sistemas del 
idealismo en que el individuo queda preso en las redes deter- 
ministas de su estructura unitaria. Nunca a lo que es común- 
mente entendido por intelectualismo que, a más de ser ya doc- 
trina lejana para el pragmatismo, respeta en su epistemología 
la acción conjunta de sujeto y objeto. 

A pesar de estos equívocos terminológicos y aquellas gene- 
ralizaciones infundadas, el pensamiento del autor llega en esta 
obra a conclusiones rectas y logradas. 

Muy interesantes también en este libro las conexiones del 
- pragmatismo con otras corrientes del pensamiento contempo- 
ráneo. 

RAFAEL GAMBRA. 


HAZARD (PAUL): El pensamiento europeo en el siglo XVIII.— 
Traducción del francés por Julián Marias.—Madrid.—Re- 
vista de Occidente.—1946 (vi-554 págs.). 


Julián Marias nos ha ofrecido, antes de que naciera en 
Francia, el segundo libro, en traducción española, de Paul Ha- 
zard. El primero (La crisis de la ciencia europea. Traducción 
de J. Marias. Madrid, Pegaso, 1941) es bien conocido. Ilumi- 
naba intensamente este período de la historia occidental en que 
el genio de Descartes sacudió a los espíritus que vivieron para 
el mundo alrededor de los años 1680-1715, más o menos, y les 
, hizo rebelarse contra el pasado y presentir en su porvenir más 
inmediato la Tierra Prometida. El nuevo libro nos da ocasión 
de palpar los resultados de aquella sacudida desde “su perspec- 
tiva intelectual. Cierto que Paul Hazard es muy cartesiano en 
la determinación de los contenidos que al Peneamiento europeo 
del siglo XVIII asigna: no busquemos únicamente ideas abstrac- 
tas bajo esa etiqueta, sino también afectos, deseos, odios. Pero 
no iba a ser de otro modo tratándose de aquellos días que nues- 
tros padres, lejos de concebir al Pensamiento como la exclusi- 
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va función de nuestro ser especulativo, le confirieron también 
virtualidad suficiente para hacer desertar a los granaderos del 
gran Federico. 

Destrucción de la Ciudad de Dios, intento de construcción 
de la Ciudad del Hombre, pervivencias de aquélla, resultados 
de éste, reacciones, combates; tales son los actos del drama del 
siglo xvi. Paul Hazard nos los cuenta sucesivamente, “sin otro 
cuidado más afanoso que ser fiel a la Historia”, en las tres 
partes en que distribuye su obra. 

““Primero se alza un gran clamor crítico; los recién llegados 
reprochan a sus antecesores no haberles transmitido más que 
una sociedad mal hecha, toda de ilusiones y sufrimiento; un 
pasado secular sólo ha llevado a la desgracia; y ¿por qué? De 
este modo entablan públicamente un proceso de tal audacia, 
que sólo algunos hijos extraviados habían establecido obscu- 
ramente sus primeras piezas (sic); pronto aparece el acusado: 
Cristo. El siglo xvi no se contentó con una Reforma; lo que 
quiso abatir es la Cruz; lo que quiso borrar es la idea de una 
comunicación de Dios con el hombre, de una revelación; lo 
que quiso destruir es una concepción religiosa de la vida. De 
ahí la primera parte de este estudio: el proceso del cristiamis- 
mo.” Se burlaban de todo y respiraban en el nihilismo de Swift 
el tedio por la inmortalidad y el fastidio por las formas socia- 
les dominantes. Pero ni siquiera en Swift se trataba de un pe- 
simismo cósmico; era sólo circunstancial. “Su enemigo es el 
estado social tal como lo han encontrado al venir al mundo; 
destrúyaselo, substituyáselo, y el porvenir será mejor.” “¿Qué 
desean esos viajeros descontentos, discontented wanderers? 
¿Qué quieren esos quejosos? ¿Por qué proceden a una revisión 
a la que no ha de escapar ni la legislación que arguye su ma- 
jestad ni la religión que hace valer su carácter divino? ¿Res- 
pecto a qué bien se consideran fracasados? Respecto a la feli- 
cidad.” No era, ciertamente, una felicidad metafísica a lo que 
aspiraban; lo sobrenatural se alejaba cada vez más entre las 
brumas. Si había una vida feliz en el más allá, no debía dife- 
rir de la de Nuestra Ciudad; los actos que teníamos que reali- 
zar para adquirir la felicidad en la tierra serían los mismos que 
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nos conducirían a la felicidad eterna, si la había. Lo que que- 
rian era una felicidad terrena. Y todo, incluso la Filosofía, lo 
ordenaron a este ideal. “Hay un principio en la naturaleza, 
más universal aún que lo que se llama la luz natural, más uni- 
forme todavía para todos los hombres, tan presente al más estú- 
pido como al más sutil: es el deseo de ser feliz.” Maupertuis no 
desentonaba. La naturaleza, ansiosa de felicidad, dirigía por sí 
sola rectamente al hombre, y la razón no era algo distinto de la 
naturaleza dirigiendo. Faltaba purificarla, iluminarla. 

Era preciso, en primer lugar, liberarla de sus propias som- 
bras: usque huc venies et non procedas amplius. “La razón es 
como una soberana que, al llegar al poder, toma la resolución 
de ignorar las provincias donde sabe que no reinará nunca con 
firmeza; así dominará mejor las que conserva” (p. 29). Ya no 
partirá de principios a priori, sino que tomará como base la 
experiencia. Entonces perfeccionará las artes y las ciencias y 
así se multiplicarán nuestras comodidades y facilidades. “Trae- 
rá la salvación; equivaldrá para el filósofo, dice Dumarcais, a 
lo que la gracia para San Agustín; iluminará a todo hombre 
que viene a este mundo, por ser luz.” La Aufklarung fué una 
forma de enunciar el nuevo ideal. “Varios hechos, en lo que 
concierne a la historia de las ideas, han contribuido a estable- 
cer su reinado: la influencia de Bayle, el fracaso de Vico, el 
éxito de Wolff, el triunfo de Locke” (p. 36). Los portadores de 
antorchas avanzaron y pretendieron iluminar con ellas a los 
hombres: “... únicamente el puesto estaba ocupado... La fe cris- 
tiana estaba allí, potente y actuante, y los que llegaban cho- 
caban con su fuerza inveterada” (p. 46). La tierra no era un 
paraíso, sino una palestra; la naturaleza tenía un horrible gus- 
to por el pecado y sólo dejándose dirigir podía conducirse por 
el recto camino. Frente a frente quedaban el cristianismo y el 
racionalismo del siglo xvi. Y los racionales encausaron tanto 
al Dios de los católicos como al Dios de los protestantes. “El 
Dios de los cristianos había tenido todo el poder, y se había 
servido mal de él; se había confiado en él y había engañado a 
los hombres; éstos, bajo su autoridad, habían hecho una ex- 
periencia que sólo había llevado a la desgracia. ¿Por qué, se 
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preguntaba, es Cristo sombrío y triste?” “Sin la religión se- 
ríamos un poco más alegres.” ¿Por qué su reino no era de este 
mundo? “Lejos de combatirlo, que la religión fortalezca en el 
hombre el apego a las cosas terrenas” (p. 50). Dios nos había 
propuesto un enigma—se dijeron—. Podría explicárnoslo, y no 
ha querido. Meditemos un momento sobre tres almas ulcera- 
das que dieron al tiempo su calor: un italiano, Pietro Gianno- 
ne; un francés, Jean Meslier, y un alemán, Johann Christian 
Edelmann, y comprenderemos hasta qué grado aquellos espí- 
ritus llegaron a situarse no sólo frente a la religión, sino en 
ocasiones frente a Dios. Primero la emprendieron con la reli- 
gión revelada: los filósofos no habrían hecho nada mientras no 
hubieran probado a los fieles que Dios no había podido mani- 
festarse de derecho y que no se había manifestado de hecho: 
Todo es racional; luego no es posible el milagro: es pura su- 
perstición. La escritura—empezará diciendo por su parte Er- 
nesti—debe primero entenderse, antes que teológicamente, gra- 
maticalmente. Ninguna diferencia entre los. libros humanos y 
divinos en cuanto a interpretación. En seguida, tampoco en 
cuanto al contenido. Y el cristianismo, que era excelente alia- 
do del Estado, perdió su prestancia política. La incredulidad 
progresa: “La filosofía está en los clubs y en las asambleas, 
en los cafés, en torno a la mesa de té—¿ quién le echará mano? 
Se difunde por el aire, se insinúa—¿ dónde cogerla? Los poli- 
cías se mezclan inocentemente con los paseantes que charlan 
bajo las galerías del Palais Royal o en los jardines de Luxem- 
burgo; consignan en sus informes que han oído frases contra 
la religión, frases ateas, incluso pronunciadas por abates: im- 
posible detener a todos estos impíos” (p. 93-94). Los jesuítas 
fueron expulsados de Portugal, de Francia, de España. La 
Charlotais habla: ““El espíritu monástico es el azote de los 
Estados; de todos los que están animados por ese espíritu, los 
jesuítas son los más perjudiciales, porque son los más pode- 
rosos; hay que empezar, pues, por ellos a sacudir el yugo de esa 
nación perniciosa.” Los fieles respiraron la confusión; se oyó 
gemir ante los progresos de la irreligión; subía la marea de la 
impiedad. “Los filósofos que tomaron entonces la dirección del 
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pensamiento, ¿se habían arrancado de verdad su viejo cora- 
zón cristiano? ¿No los tenía obsesos la fe hasta en lo más 
profundo de su rebelión? ¿No habían planteado todos los pro- 
blemas en función del cristianismo y nunca fuera de él? Su 
mismo encarnizamiento, ¿no encubría la presencia de una fuer- 
za obstinada, nunca vencida?” (p. 108). 


Paul Hazard pasa, pues, a describirnos en la segunda, parte 
de su obra—la Ciudad de los Hombres—el sistema. de ideales 
que los nuevos directores presentaron a los hombres y a sí mis- 
mos. El primero fué el de la religión natural. La religión debía 
hacerse natural, por tres motivos: el primero, porque ya no 
procede la revelación, sino que es emanación de la: naturaleza; 
el segundo, porque obedecería al instinto que la naturaleza pone 
en nosotros para permitirnos distinguir lo verdadero de lo fal- 
so y el bien del mal; el tercero, porque en lugar de presentarnos 
nuestra vida mortal como prueba, obedecería a la ley natural, 
que quiere, sin prueba, nuestra felicidad, Dios permanecía, pero 
tan diluído y pálido, que ya no molestaría a la Ciudad de los 
Hombres. El deísmo había procedido por una especie de depu- 
ración: Dios era sólo el Ser Supremo. Sacramentos, ritos, igle- 
sias, templos, mezquitas, deberían ser suprimidos: Dios sólo 
puede ser honrado por el culto interior, que reside en el alma. 
La universalidad antropológica, que era el predicado de la ra- 
zón, lo sería también de la religión natural. Nadie será excluí- 
do: toda criatura participa en esta religión. A veces, la depu- 
ración se ejercía tan rigurosamente que se acababa en el ateís- 
mo. Paul Hazard describe magistralmente cómo el ateo deja de 
parecer un subversivo; cómo junto al ateo vicioso e inmoral 
aparece el ateo virtuoso que ama lo bueno, razonable y bello 
(ateo que en el siglo XIX llegará a ser también vegetariano). 
¡Qué suavemente podían deslizarse desde aquí los espíritus al 
materialismo! Locke, tímidamente, insinúa la posibilidad de 
que un ente puramente material piense, y en seguida sería esto 
un dogma que definirían Hartley, el médico; Priesley, el quími- 
co; Maupertuis y La Mettrie, el más ruidoso de todos, el que 
acuñó la fórmula del hombre máquina. “La Mettrie, de aven- 
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tura en aventura y de escándalo en escándalo, había encontra- 
do asilo junto a Federico 1. El ateo del rey, decía Voltaire. 
Tenía más materia que el término medio de los hombres, pues 
era gordo, mofietudo, enorme y glotón; el 11 de noviembre 
de 1758, su máquina murió a consecuencia de una indigestión” 
(página 122). Por último, una vulgarización del ateísmo se-ex- 
presó en una multitud de obras; Paul Thiry, barón de Holbach, 
fué el ateo de profesión “que se hizo leer por los sabios y los 
ignorantes, por las duquesas y las doncellas”. “El siglo XVII, 
en su conjunto, fué deísta, no ateo, pero tuvo que dejar lugar, 
de grado o por fuerza, a un ateísmo que le reprochó la misma 
timidez que los deístas acusaban a los creyentes” (p. 126). 

El segundo ideal eran las ciencias de la naturaleza. La his- 
toria natural fué puesta en primer lugar; la geometría, en el 
segundo. Sobrevenía el reinado de Newton, o las matemáticas 
al servicio de la física. Los hombres salían de sus provincias 
a catalogar la naturaleza o se encerraban entre cuatro pare- 
des, ocupados en operaciones misteriosas: el sabio de labora- 
torio ha nacido. “Pobres laboratorios, que carecen con frecuen- 
cia de los instrumentos más sencillos, investigadores mal equi- 
pados que vacilan en quitarse los trajes de terciopelo y re- 

- mangarse sus mangas de encaje, pero que no por ello dejan 
de empezar á vivir la epopeya de la experimentación.” Descu- 
brimientos prodigiosos: la generación espontánea y la parte- 
nogénesis del pulgón; el aire ya no es uno de los cuatro ele- 
mentos, sino que es posible disociarlo; en 1767, Watt concebía 
su máquina; desde Filadelfia, en el Nuevo Mundo, se anunciaba 
que un hombre, Benjamín Franklin, había captado el rayo, ha- 
bía tomado posesión del flúido celeste, lo había arrebatado a 
los dioses. La recompensa había llegado, la materia estaba sub- 
yugada. Poco importaba ya la investigación de las substancias 
y las esencias; sólo la ciencia interesaba. En 1750, decía Joseph 
Landon: “Los descubrimientos de los hombres de ciencia son 
las conquistas del género humano.” Entonces aparecía, rodea- 
do de una nueva aureola, el que poseía la ciencia, el que corre- 
| gía la naturaleza cuando se extraviaba, el que curaba los ma- 
les de la vida: el médico. El médico es el verdadero filósofo, 
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aseguraban La Mettrie y Diderot. La ciencia iba a hacer a la 
vida bella y buena. 

En el derecho, un esfuerzo poderoso anima a lo que parece 
tan sólo un obscuro juego de especialistas: Heinecke, Wolff, 
Strube, M. D'Aube, Burlamaqui, Montesquieu, Beccaria. Un po- 
deroso esfuerzo para arrebatar a la divinidad la Ley organi- 
zadora del mundo. Dios sólo será legislador en la medida en 
que sea razón. 

Y luego en la moral, en el gobierno, en la educación. El eco 
del nuevo espíritu resonó también en la “literatura de la inte- 
ligencia”—sencillez, ligereza, ingenio—, en la “literatura del 
placer social ”—universalista, voluptuosa, epistolar—y en la “li- 
teratura del hecho”-—la historia. Y en las costumbres. El via- 
jero hace su aparición: ya no hay desterrados, sino cosmopo- 
litas. Las mujeres se asociaron al movimiento de los espíritus 
e incluso lo dirigieron. Aquí tenemos a Voltaire y Madame de 
Chatelet: “... extraña pareja que pasaba las veladas con bino- 
mios y trinomios; viñeta que ilustra un aspecto del siglo con 
tanta seguridad como dos amantes que sueñan y lloran a la luz 
de la luna ilustrarán el romanticismo” (p. 250). Consagración 
de la burguesía, porque ya no debe haber favores hereditarios 
y la canalla es excesivamente plebeya. El francmasón, sacer- 
dote del nuevo espíritu. Por último, el filósofo, pero no el filó- 
sofo arcaico y tenebroso, sino “los nuevos filósofos”, “los filó- 
sofos prácticos”. Si en otros tiempos fueron el santo, el par, 
el cortesano, el honnete homme, ahora el modelo de humanidad 
fué el filósofo, Y como expresión de este nuevo mundo la En- 
ciclopedia. En ella ya no se denunciarían los errores pasados 
—como en el Diccionario Histórico-Crítico—, sino que, ante 
todo, será el inventario de los conocimientos humanos. Y con 
el criterio del siglo. Se eliminará toda trascendencia; se afir- 
mará la primacía del hombre y en torno a él serán organizadas 
las ciencias. 

Con esto pasamos al tercer acto, que Paul Hazard comenta 
en la última parte de la obra: Disgregaciones. Hasta aquí to- 
dos fueron designios coherentes, destrucción y construcción 
unitaria. Pero en la Idea de Naturaleza no todo era claridad 
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y razón, sino que coexistían en su seno elementos contradie- 
torios. En el Ideal del Hombre latía, junto a la Razón, el Sen- 
timiento, con mayor o menor vigor. Y en la Nueva Religión 
luchaban también enemigos ocultos. El desarrollo de estas po- 
tencias disolvió el Siglo de las Luces. La Naturaleza, el Senti- 
miento, los Deísmos habrán, pues, de ocupar respectivamente 
los tres libros que comprende esta última parte de la obra que 
reseñamos. 

Las diversas y turbias intenciones que los hombres del XvIHr 
proyectaron en el mismo término Naturaleza lo convirtieron 
en equívoco; en instrumento de confusión. No siempre fué Ra- 
zón ni Perfección absolutas. Voltaire mismo denunciaba el des- 
pilfarro de energía natural que significa el hecho de que una 
carpa ponga millares de huevos para producir una o dos car- 
pas. ¿Por qué la Naturaleza había envenenado el Amor con 
una enfermedad espantosa, a la cual sólo el hombre está su- 
jeto y que no ha sido introducida por nuestros libertinajes y 
nuestros excesos, sino que ha nacido en las islas en que se 
vivía en pura inocencia? El genial cerebro de Berkeley ensal- 
zaba a forma metafísica la más grave objeción que, larvada, 
reside en todo empirismo contra la Naturaleza, a saber, su 
existencia. Hume, por su parte, demolía la Razón. Tampoco 
la Naturaleza era siempre buena. Nada más necesario que ori- 
llar sus instigaciones sobre el capítulo de la Venganza y del 
Orgullo. ¿Qué hubiera sido del género humano si las leyes hu- 
manas y divinas no la hubieran reformado y corregido? La 
Naturaleza—lega a decirse—es un estado de enfermedad. “Dios 
mío, si este es el mejor de los mundos posibles, ¿cómo serán 
los otros?”, clama Cándido. Rousseau, que había sido herido 
en su creencia más íntima sobre la bondad natural de los hom- 
bres por el escrito de Voltaire acerca del desastre de Lisboa, 
tuvo que inventar la idea de la maldad adquirida. “He aquí 
por qué Europa, una vez repuesta, después de haber compro- 
bado que no todo estaba bien, al querer emprender la recons- 
titución de un mundo que no era, el mejor de los mundos posi- 
bles, necesitaba a Jean-Jacques Rousseau” (p. 315). 

El sentimiento: el espíritu del hombre de sentimiento, apa- 
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sionado por lo individual, alimentó en gran medida el cuerpo 
del Hombre-Razón que floreció en el xv. Alentó, por ejemplo, 
el esfuerzo para arrebatar a la Razón su pretensión de produ- 
cir y de juzgar lo Bello, creando, en cambio, una potencia es- 
pecífica que directamente emanaba: del espíritu: Mark Aken- 
sich, Bodmer y Breitinger, Dubos, Hutcheson, Baumgarten. 
En 1680 Locke había ya declarado los derechos del Hombre 
de deseo: la uneasiness, inquietud, deseo, era el principio de 
la actividad del alma. Condillac vive en esta idea antes de que 
los héroes apasionados hagan su aparición en escena. “El sen- 
timiento es el alma de la Poesía”, leemos en Helvetius. Y es 
que “en la Naturaleza, en suma, se podía encontrar todo, hasta 
el romanticismo”. 

Por último, el avance dialéctico del Deísmo hacia su pro- 
pia disgregación. Porque el Deísmo no es un sistema con ca- 
pacidad de ofrecer a los hombres un ideal organizador unita- 
rio. El Deísmo, aun nebuloso y demasiado poético de Pope, no 
es, en efecto, el de Voltaire, límpido, vital, que había de dege- 
nerar en el anticlericalismo, ni el de Voltaire es el de Lessing, 
el más profundo y germánico. 

Así termina Paul Hazard. En la Conclusión somete a un 
examen de conciencia lo que Europa ha sido. Con las siguien- 
tes palabras, resumen también de su obra anterior, sintetiza 
su pensamieñto: 

“¿Qué es Europa? Un pensamiento que no se contenta nun- 
ca. Sin piedad para sí misma, no deja nunca de perseguir dos 
búsquedas: una hacia la felicidad; la otra, que le es aún más 
indispensable, más clara, hacia la verdad. Apenas ha encon- 
trado un estado que parezca responder a esa doble exigencia, 
se da cuenta, sabe que no tiene todavía, como una presa inse- 
gura, más que lo provisional, lo relativo; y vuelve a empezar 
la búsqueda desesperada que constituye su gloria y su tor- 
mento.” d ' 

El libro de Paul Hazard es perfecto; maravillosamente do- 
cumentado, logra penetrar toda la erudición de un espíritu ágil 
y elegante, Ampliamente informativo, Paul Hazard hace revi- 
vir al mismo tiempo, con cuidada técnica, las ideas y los per- 
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sonajes; nos presenta un mundo actual y joven. No solamente 
es un libro de ciencia, sino de cultivo espiritual, arsenal de vi- 
vencias para todo aquel que posea interés por la cultura. 

Debo, sin embargo, hacer constar dos géneros de reparos 
que pueden imputársele y que en nada afectan al valor intrín- 
seco de la obra. El primero es de índole general. ¿Hasta qué 
punto es posible no “representar el papel de profeta del pasa- 
do... de doctrinario... de partidario” en una cuestión donde se 
ventilan valores tan ineludiblemente polares como los religio- 
sos? “El que no está conmigo, está contra mí.” Los valores no 
admiten actitudes diletantes. Paul Hazard no se muestra ni en 
contra ni a favor; acaso a veces demasiado libertino, pero otras 
irónico para con el mismo libertinismo. En todo caso, la ausen- 
cia de postura no puede menos de resultar agresiva. El segun- 
do es de índole estrictamente técnica. Abusa de las imágenes 
plásticas (p. 394, segundo párrafo). ¿Por qué en la bibliografía 
no se nombran estudios como los de Faguet, Saint-Beuve y 
Lichtemberger, cuando consta, por ejemplo, el de Ronald”? En 
la exposición del Deísmo de Voltaire (II, III, p. 368-401) no se 
consigna la importante evolución que Voltaire sufrió en este 
punto (Vid., v. gr., Morley, “Voltaire”, V, III), Finalmente, ad- 
vertiré la poca precisión de la exposición de la doctrina 
de las ciencias de la Enciclopedia, particularmente al tratar la 
división de la Teología (II, 7, p. 202). 


GUSTAVO BUENO MARTÍNEZ. 


FINLAYSON CLARENCE: Dios y la Filosofía.—Universidad de An- 
tioquia.—Medellín (Colombia), 1945.—Un vol. de 262 págs. 


Entre los muchos libros sobre el tema de Dios aparecidos en 
los últimos años se destaca este que acaba de enviarnos el Pro- 
fesor Finlayson y que lleva por título Dios y la Filosofía. 

El autor declara ya en el prefacio que su libro versa sobre 
los nombres metafísicos de Dios. Y, en efecto, el problema cen- 
tral es justamente el del constitutivo formal de Dios. 


708 BIBLIOGRAFÍA 


Se entiende por constitutivum formale de una cosa aquel 
atributo sin el cual no sería lo que es y del que se derivan todos 
los demás atributos. Reune, pues, la doble condición de ser pri- 
mero y fundamental o, si se quiere, la condición única de pri- 
mordialidad. Cuando se trata de Dios se hace necesaria la dis- 
tinción de constitutivo formal quoad se y quoad nos. Y siendo 
aquél inaccesible a nuestro conocimiento natural, el problema 
debe quedar ceñido a la determinación del constitutivo formal 
de Dios según nuestro modo humano e imperfecto de conocer. 
Finlayson se hace cargo de esta base del problema y de la di- 
mensión en que debe quedar inscrito. Pretendiendo huir de todo 
exclusivismo, considera la esencia metafísica de Dios desde tres 
“formalidades” o puntos de vista distintos: 

1. Desde el punto de vista de la línea entitativa como tal, 
de la “esencia” considerada en sí misma en cuanto “especifi- 
cidad”. 

2. Desde el punto de vista de la “naturaleza”, es decir, de 
la esencia considerada formalmente como principio de opera- 
ciones. 

3. Desde el punto de vista de la superabundancia del ser, 
de la “gloria”. Quoad nos, este punto de vista expresa la acti- 
vidad del ser en cuanto terminativo, en su sobreabundancia úl- 
tima y por excelencia. 

De esta manera cree Finlayson verse libre de la corriente 
confusión del planteamiento del problema tal como se observa 
en “la mayoría de los escolásticos”. Cuando se inquiere la solu- 
ción desde un único punto de vista se puede obtener una solu- 
ción aceptable; pero al pretender universalidad, esto es, validez 
para la totalidad de las posibles “formalidades”, se cae en el 
exclusivismo que, como tal, es raiz de falsedad. 

Las soluciones alcanzadas en esta obra pueden sintetizar- 
se así: 

1. El constitutivo formal de Dios desde el punto de vista 
“entitativo”, o sea de la esencia en cuanto esencia, es la exis- 
tencia a se. Con ello rechaza el autor tres soluciones históricas, 
por falsas o fuera de la cuestión: la cartesiana, que hace con- 
sistir la esencia metafísica de la Divinidad en el cúmulo de sus 
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perfecciones; la escotista, que pone el constitutivo formal en la 
infinidad radical, y la de Billuart, que coloca el atributo fun- 
damental de Dios en la inteligencia como el más alto grado de 
perfección ontológica. En conformidad con el Tomismo, que a 
su vez. recoge la mejor tradición judío-cristiana, el autor mues- 
tra la validez de su solución puesta en la aseidad, comprobando 
cómo “la suprema respuesta a la suprema pregunta es aquella 
que diera Dios a Moisés, cuando lo envió a liberar a los hijos de 
Israel; ego sum qui sum”. 

2. El constitutivo formal de Dios desde el punto de vista 
de la “naturaleza”, esto es, de la esencia en cuanto principio de 
operaciones, es la Intelección Actualísima. Con ello reivindica 
el Profesor Finlayson la solución de Juan de Santo Tomás como 
estrictamente aristotélico-tomista, y polemiza agudamente con- 
tra el insigne teólogo dominicano de nuestros días, P. Garrigou 
Lagrange. Dios es: Intelligentia intelligentiae intelligentia, se- 
gún la traducción latina y el magnífico comentario de Santo To- 
más para la famosa fórmula acuñada por Aristóteles en el Li- 
bro XIT de su Metafísica. 

3. El constitutivo formal de la Divinidad desde el punto 
de vista terminal de la actividad del ser en su superabundancia 
última es el Amor subsistente. En esta parte, en donde la dis- 
tinción entre Metafísica y Teología parece borrarse, el autor, tras 
originales comentarios a los más variados estudios metafísicos 
sobre el amor, se vincula, al fin, a la tradición joánica: Deus 
Charitas est. 

Sin que el autor plantee expresamente la cuestión de la prio- 
ridad de una de estas tres “formalidades” con respecto a las 
otras dos queda patente su opinión de que “la prioridad lógica 
quoad nos pertenece a la existencia, supremo nombre colocado 
en la línea comunísima del ente”. 

En su conjunto, esta obra del Profesor Clarence Finlayson 
constituye una de las aportaciones más originales de la Esco- 
lástica un tanto “existencializada” de nuestros días. 


A. GONZÁLEZ ALVAREZ, 
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